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Prólogo de los editores 


El rápido avance de grupos y movimientos religiosos desconoci- 
dos hasta hace pocos años se ha convertido en un desafío para la 
Iglesia católica en diversas regiones del mundo. En América Latina, 
considerada como continente tradicionalmente católico, el fenóme- 
no se percibe como un problema especialmente serio y una de las 
mayores preocupaciones pastorales a que debe hacer frente la Iglesia 
en el momento actual. Pero la novedad del fenómeno y la gran 
diversidad de tales grupos y movimientos, designados indiscrimina- 
damente como «sectas», dificultan el análisis y una posición definida 
frenta a ellos. En un punto, sin embargo, parece se ha llegado ya a 
un cierto consenso: en que el mayor reto proviene de los grupos y 
movimientos conocidos como «fundamentalistas». 


Por esta razón, la Federación Bíblica Católica, reunida en 
julio de 1990 en Bogotá para su Cuarta Asamblea Plenaria, | 
recibió allí el encargo no sólo de fomentar una sólida formación 
bíblica que permita una interpretación correcta de las Escrituras, 
sino además de denunciar la amenaza del fundamentalismo y 
difundir información que haga posible conocer mejor este fenó- 
meno y afrontarlo de manera adecuada, es decir, sin desconocer el 
principio de la libertad religiosa pero salvaguardando los valores 
de la evangelización cristiana y de las diversas culturas autöcto- 
nas. 


Respondiendo a este encargo, el Secretariado General de la 
Federación Bíblica Católica se complace en ofrecer, junto con la 
Editorial Verbo Divino, el presente estudio del P. Florencio Galindo 
CM sobre el protestantismo fundamentalista, sus características, su 
proceso de difusión y las consecuencias del mismo en América Lati- 
na, así como algumas sugerencias del autor sobre formas posibles de 
hacer frente al desafío. Se trata de una investigación de varios años, 
aceptada por la Facultad de Teología de los Padres Jesuitas en 
Frankfurt (Aleminia) como tesis doctoral. Con esta publicación los 
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editores esperan hacer un aporte objetivo y por tanto valioso al 
esclarecimiento de un tema de gran actualidad pastoral, sobre el 
cual existe muy poca información confiable. 


P. Dr. Ludger Feldkámper, SVD P. Tomás Langarica, SVD 
Secretario General de la FBC Director de la Editorial 
Verbo Divino 
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Prólogo 


Entre los múltiples problemas a que América Latina debe hacer 
frente en el momento actual cuenta en forma cada día más preocu- 
pante el de la «proliferación de las sectas». Valores que estos países 
consideran integrantes de su identidad cultural y social se sienten 
seriamente amenazados por tal fenómeno; la Iglesia católica, que 
creía tener en la piedad popular de la mayoría de la población un 
dique contra las pretensiones misioneras de otras religiones, ha 
tenido que convencerse de lo contrario, hasta el punto de que en 
poco tiempo el fenómeno en cuestión se ha convertido para ella en 
una de sus mayores preocupaciones al disponerse a celebrar el 
quinto centenario de su presencia en estas tierras. Al rededor de 
cincuenta millones de habitantes de este continente, hasta hace 
poco identificado como casi íntegramente católico, le han vuelto la 
espalda a la Iglesia, y desde hace ya varios años se calcula fundada- 
mente que esta «sangría» continúa en un ritmo de al menos diez mil 
personas por día. 


Ante estos datos, expresión de un hecho que muchos agentes de 
pastoral perciben a diario como un ataque agresivo a sus intentos 
de evangelización, y además premiado con un éxito innegable, 
¿cuál es la actitud de los obispos, párrocos y demás orientadores 
del trabajo de h Iglesia en el continente? Se puede afirmar sin 
exageración que en su gran mayoría ellos se sienten perplejos, 
desconcertados, y tocan a todas las puertas en busca de orientación. 
Si al menos se supiera de qué se trata, se podría deliberar sobre 
medidas o actitudes con qué hacer frente al problema. Pero la 
información es casi nula, y los pocos artículos o libros que tratan 
del tema son engeneral reacciones espontáneas, indocumentadas, 
que no reflejan sino sentimientos o experiencias personales de sus 
autores, o que 3 falta de datos sólidos ideologizan el fenómeno, 
culpando de él apersonas o grupos que dentro de la misma Iglesia 
tienen otros molos de pensar y de obrar que los suyos propios. 
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Un avance en esta búsqueda de respuestas es sin embargo el 
hecho de que ya hoy la mayor parte de los agentes pastorales del 
continente va superando la falsa seguridad en la posición «inexpug- 
nable» de la Iglesia católica. Ellos perciben que se hallan ahora ante 
un reto serio y que sin un esfuerzo concertado, más allá de la sola 
polémica, la Iglesia irá perdiendo cada día más su función tradicio- 
nal en cuanto anunciadora del mensaje cristiano y orientadora del 
comportamiento ético de la población en estos países. El catolicis- 
mo en América Latina no está asegurado contra el riesgo de reba- 
Jarse a ser una entre muchas propuestas religiosas y sin otro recurso 
para ser tomado en cuenta que su poder de convicción. 


El presente libro es el resultado de una investigación de varios 
años destinada a arrojar luz sobre la naturaleza del fenómeno en 
cuestión. Su intención no es tranquilizar, ni tampoco polemizar, 
sino, atendiendo al llamado de la Santa Sede y de varios episcopa- 
dos, investigar el contexto global del problema y señalar hacia 
dónde se debe enfocar la atención si se quiere hacer frente al desafío 
sin dar palos de ciego. La investigación ha puesto en claro lo que de 
hecho aparece expresado en casi todos los documentos recientes de 
la Iglesia, o sea, que se trata ante todo de movimientos religiosos 
«fundamentalistas». Pero ¿que significa esta afirmación? ¿En qué 
razones se basa? ¿Qué es el fundamentalismo? ¿En qué se distingue 
éste de otras tendencias o movimientos religiosos, antiguos o nue- 
vos? ¿Qué trayectoria tiene en América Latina? ¿A través de qué 
actividades concretas y de qué prupos u organizaciones se mani- 
fiesta, y con qué resultados? ¿Dónde se ven puntos de apoyo 
dentro de la misma Iglesia para responder al reto sin caer en 
extremismos ni perseguir fantasmas imaginarios? 


Tales son las preguntas básicas a que se da aquí respuesta, 
partiendo de un estricto análisis histórico y teológico, sin intención 
polémica, reconociendo lo positivo y fundamentando lo negativo, 
y cuestionando algunas de nuestras propias actitudes pastorales. La 
investigación se ha hecho respetando todas las exigencias de un 
trabajo científico y ante todo con el fin práctico de dar una mano a 
los muchos párrocos y misioneros que en América Latina viven a 
diario el problema en su respectivo campo de trabajo y en vano 
buscan orientación en la literatura religiosa o pastoral existente. 
Aceptada con alta calificación como tesis doctoral en la Facultad de 
Teología Sankt Georgen de los Padres Jesuitas, en Frankfurt (Ale- 
mania), esta investigación fue reconocida por los profesores de la 
misma como el «primer análisis global y sistemático de la doctrina 
y la praxis del protestantismo fundamentalista en América Latina, 
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con una clara descripción del fenómeno dentro del contexto histó- 
rico, social y religioso del continente, una sólida argumentación 
teológica y sugerencias pastorales útiles... El análisis es conciso, 
lógico, sobrio en el lenguaje y exento de emocionalidad... Como 
análisis y balance al menos provisional del fenómeno es un aporte 
de considerable importancia teológica y pastoral... También será de 
gran valor para el ecumismo en América Latina». 


Al publicar esta investigación, el autor desea expresar su agra- 
decimiento a todas las personas e instituciones que directa o indi- 
rectamente contribuyeron a hacerla posible. Especialmente a los 
profesores de Sankt Georgen que animaron al autor a emprender 
este trabajo y lo guiaron en su realización, y entre ellos ante todo al 
P. Michael Sievernich, director de tesis, y al P. Fritzleo Lentzen- 
Deis, autor de la iniciativa y segundo moderador; a la Provincia de 
los Padres Vicentinos en Colombia, que concedió el tiempo necesa- 
rio para ello, y a Adveniat, que con una beca de estudios contri- 
buyó a hacer posible el proyecto. Una palabra de gratitud por su 
ayuda para detectar y obtener algunas fuentes básicas de informa- 
ción valga asimismo para Thomas Quigley, asesor de la Conferen- 
cia Episcopal de los Estados Unidos para asuntos latinoamerica- 
nos; a Leo Mahon, párroco en Chicago y gran conocedor de la 
problemática latinoamericana, y a varios amigos en diversos países 
del continente, que con su interés, consejo e informaciones fueron 
para el autor unimpulso decisivo para llevar a término su intento. 


El Autor 
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Introducción 


0.1. El problema 


La presente investigación ha sido motivada por una paradoja. 
Aquella parte del continente americano que se conoce con el nom- 
bre de América Latina conmemora en la última década de este siglo 
500 años de su integración al «mundo occidental» '. Con tal oca- 
sión también la Iglesia católica se dispone a celebrar la llegada del 
cristianismo — en el caso el catolicismo — a esta región del mundo. 
Quiere hacerlo, porque el catolicismo es desde un principio parte 
integrante de la historia de América Latina. Es más, la evangeliza- 
ción de este continente, precisamente en medio de las contradiccio- 
nes y desgarramientos de aquellos primeros tiempos, es considera- 
da hoy por los obispos como «uno de los capítulos relevantes de la 
historia de la Iglesia», porque la Iglesia supo responder a las enor- 
mes dificultades de tal empresa con gran capacidad creadora. Com- 
prometida con la historia y al mismo tiempo animada por ese 
pasado, 

quiere servir, dentro del marco de la realización de su misión propia, al 

mejor porvenir de los pueblos latinoamericanos, a su liberación y 

crecimiento en todas las dimensiones de la vida ?. 


Sin embargo, pese a esta decisión, cada día se hace más incierto 
que la Iglesia católica sea en el futuro la única en ofrecer tales 
servicios a los pueblos latinoamericanos, dado que el catolicismo 
pierde aquí rápidamente su posición tradicional de Iglesia domi- 
nante. En efecto, las Iglesias de la Reforma, pero sobre todo 
numerosos grupos y movimientos derivados directa o indirecta- 


'En 1492 comienza la historia de la América indo-hispana con la llegada de 
Cristóbal Colón a las islas del Caribe; en 1500 la de la América portuguesa con el 
arribo de Pedro Alvares Cabral a las costas del Brasil, con 13 navíos y 1500 
hombres. 


“DP 4; 6. 
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mente de ella, e incluso religiones que hasta ahora aparecían como 
fenómenos exóticos en el panorama religioso local, han descubierto 
recientemente-a América Latina como terreno baldío, y en todo 
caso como suelo fértil para sus actividades misioneras. Algunos de 
tales grupos y movimientos han demostrado incluso que están en 
condiciones de lograr éxitos considerables en poco tiempo. Para el 
jefe de uno de tales movimientos, residente en California, América 
Latina es «un gigante adormecido que comienza a despertar». Un 
nuevo mundo, el «mundo latino», se abre a la renovación de los 
«renacidos» °. Para muchos obispos latinoamericanos, en cambio, 
«la primavera de las sectas podría significar el invierno de la Iglesia 
católica» *. 


Tal incertidumbre, en efecto, se percibe ya no sólo en la Iglesia 
latinoamericana. Cuando en la primavera de 1987 una delegación 
de la Conferencia Episcopal de los Estados Unidos recorrió los 
países de Centroamérica con la misión de hacerse una idea clara de 
la situación y los problemas de aquella martirizada región para 
luego informar a la Conferencia Episcopal, una de las cosas que 
primero llamó la atención fue el fenómeno de las «sectas». Por eso 
en la declaración sobre América Central que la Conferencia Epis- 
copal norteamericana expidió en su sesión plenaria siguiente, se 
hace mención expresa del problema. En tal documento se describe 
en detalle la situación de conflicto permanente en que vive cada uno 
de esos países, se señalan sus causas, se hace dura crítica a la política 
del gobierno de los Estados Unidos en la región, y se sugieren 
posibles soluciones pacíficas. Entre los problemas específicos a que 
deben hacer frente las iglesias locales, el documento menciona, al 
lado del aumento dramático de la miseria causado por la violencia 
armada, de la destrucción y del sufrimiento que todo esto significa 
para la población, la manipulación de la fe por tres corrientes 
claramente reconocibles en la región: círculos radicalizados políti- 
camente dentro de la propia Iglesia católica, sectores conservadores 
intransigentes que tratan de poner el Evangelio al servicio de sus 
propios intereses, y en particular «las sectas fundamentalistas, agre- 
sivamente proselitistas, muchas de las cuales reciben apoyo econó- 
mico desde los Estados Unidos» ?. 


? Resource Center Bulletin, 15 (1988). 


* Card. Lucas Moreira Neves, actual arzobispo de Bahía (Brasil), en: News 
Week, 1 sept. 1986, 42. 


° National Catholic Documentary Service, Washington, 3 dic. 1987, vol. 17, 
Nr. 25, 441-446; cf. WELTKIRCHE 1 (1988) 23-33. 
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La indicación de los obispos norteamericanos precisa el fenó- 
meno. Se trata de la aparición cada día más frecuente de grupos y 
movimientos que, con gran celo, no pocas veces con abierta hostili- 
dad hacia la Iglesia católica y en conexión con intereses sociales, 
comerciales y políticos por lo menos dudosos, propagan formas de 
religiosidad extrañas al catolicismo tradicional. Tal experiencia, es 
cierto, se vive no solamente en América Central, sino también en 
otras regiones del mundo, pero en América Latina el fenómeno 
parece avanzar con mayor intensidad. 


Habiendo adquirido ya tales proporciones que el gobierno 
central de la Iglesia católica no lo puede ignorar, el Secretariado 
para la Unidad de los Cristianos envió el 13 de febrero de 1984 a 
todos los episcopados del mundo un cuestionario, cuyas respuestas 
debían permitir hacerse una idea global del problema y sugerir 
algunas líneas pastorales conjuntas. Recibida respuesta de 75 confe- 
rencias episcopales, el dicho Secretariado elaboró, junto con el 
Secretariado para los no creyentes y el Consejo Pontificio para la 
Cultura, un informe provisional publicado en la edición original 
del Osservatore Romano del 5/6 de mayo de 1986. Según el docu- 
mento, 


casi todas las Iglesias locales advierten el brote y la rápida proliferación 
de todo tipo de «nuevas» religiones o pseudo movimientos religiosos, 
grupos y prácticas. Los que responden consideran este fenómeno 
como un problema serio, y para algunos constituye una situación 
alarmante. Sólo en pocos países parece no existir problema alguno, por 
ejemplo en los países con mayoría islámica (1.2.)... En muchos países 
sospechamos, y en algunos casos estamos ciertos, de que una potente 
fuerza ideológica, así como intereses económicos y políticos, que son 
totalmente extraños a un genuino interés por lo «humano», están 
trabajando a través de las sectas (4). 


Se ha sabido después que para este informe se tuvieron en 
cuenta sobre todo las informaciones recibidas de A.L., sin por eso 
desconocer las dimensiones universales del problema. 


Se trata, pues, de un fenómeno que preocupa seriamente a las 
fuerzas activas de la Iglesia en A.L., y esta preocupación ha sido ya 
expresada muchas veces antes y después del citado documento del 
Vaticano. Así, por ejemplo, en el documento final de Puebla, en el 
cual se hace mención delproblema en no menos de diez pasajes, O 
en la declaración final del CELAM en su asamblea anual, en marzo 
de 1987 in Ycaparaí (Paraguay): 

Casi todas las Conferencias Episcopales del continente han expre- 
sado en sus informes, como una de sus preocupaciones pastorales 
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prioritarias, la invasión de las sectas, llamadas también movimientos 
religiosos libres * 


Más recientemente afirman los obispos de Bolivia: 


Las sectas se han convertido en un serio problema para el pueblo 
boliviano y perjudican sobre todo a los pobres ” 


Después que el Papa mismo ha llamado la atención hacia la 
seriedad del problema en diversas ocasiones, el CELAM concluye, 
en vista de la próxima Conferencia General del episcopado: «La 
nueva evangelización tiene en este problema de las sectas uno de los 
retos más preocupantes para la Iglesia» * 


¿Se justifica la preocupación? 


Al leer tales declaraciones muchos se preguntan si realmente se 
jutifica tanta preocupación. Hay quienes opinan, en efecto, que la 
difusión y actividades misioneras de nuevos grupos religiosos, al 
menos de aquellos que pueden llamarse cristianos, aunque no 
católicos, podrían significar un complemento necesario al trabajo 
misionero de la Iglesia católica. Dos hechos se aducen en apoyo de 
tal hipótesis: la apertura actual de la Iglesia católica en general a la 
cooperación ecuménica, y su evidente incapacidad de cumplir hoy 
día por sí sola la tarea evangelizadora en América Latina, dados los 
enormes desafíos inherentes a tal empresa y la crónica escasez de 
personal y recursos económicos. Además, la reacción sería com- 
prensible como señal de que la Iglesia no se resigna a perder su 
posición privilegiada en un continente que se considera como el 
último bastión del catolicismo. 


Desde luego, estos factores no se pueden pasar por alto. Pero si 
se tienen en cuenta las declaraciones oficiales, son sobre todo dos 
hechos los que causan mayor preocupación a la Iglesia en A.L.: el 
primero es la proliferación misma de las «sectas», que se compara 
ya a una «invasión» o avalancha, y el segundo es el comportamien- 
to de tales grupos, descrito así por el Celam en Ycaparaí: 


Dichas sectas, con su proselitismo agresivo, no sólo atentan contra 
la identidad católica de nuestro continente, sino que provocan la 


€ CELAM, Boletín 213 (1987) 4. 


7 Entrevista en Alemania a Mons. Luis Sáinz, Arzobispo de La Paz. en: 
WELTKIRCHE 10 (1988) 313. 


* CELAM, 1990: Elementos para una reflexión pastoral, Nr. 492; descripción 
del fenómenos: Nr. 471-492, 
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división en nuestras familias; además, con frecuencia fomentan actitu- 
des políticas de pasividad que impiden a mucha gente la legítima 
promoción de sus derechos y la necesaria búsqueda de condiciones 
más justas y humanas. 


En otras palabras, propagan un tipo de cristianismo que contra- 
dice a la evangelización tal como los obispos del continente la 
consideran justa y necesaria para responder a la situación actual. 
Además se tiene la impresión general, a juzgar por los informes, de 
que un elemento común a todos estos grupos es una crítica injusta 
y parcial contra el catolicismo ?. A éste se le culpa de haber ex- 
traviado a los pueblos del continente en su camino hacia la fe, de 
suerte que tales grupos se consideran llamados a reparar el error, 
difundiendo ahora el «verdadero» cristianismo. Por eso las socieda- 
des misioneras que apoyan a tales grupos suelen designarse como 
«cruzadas» para evangelizar a esos «pueblos marginales» del conti- 
nente, y en sus publicaciones más difundidas abundan expresiones 
como «las tribus paganas» del Tercer Mundo ". 


Con esto, el problema se circunscribe más exactamente. No se 
trata de una confrontación entre catolicismo y protestantismo a 
secas, como de hecho se dio en el pasado '', pues esta etapa ha sido 
ya superada en general, tanto por parte de la Iglesia católica como 
de las denominaciones protestantes históricas. Con éstas, e incluso 
con sociedades religiosas pequeñas que no adoptan la actitud de los 
grupos arriba mencionados, la Iglesia católica mantiene buenas 
relaciones. Y en ciertos casos, como en la lucha por la justicia y la 
defensa de los derechos humanos, existe auténtica cooperación 
ecuménica, porque también en A.L. la Iglesia católica se siente 
ligada por el compromiso ecuménico del Concilio Vaticano Segun- 
do, y la práctica no desmiente tal decisión. 


Puede decirse además que tampoco son motivo principal de 
preocupación las religiones indígenas y ni siquiera los cultos intro- 
ducidos con los esclavos de Africa, pese a que éstos, en mezcla más 
o menos sincrética con elementos cristianos, han influido en la vida 


? DP 80. 

10 Resource Center Bulletin, 15 (1988). «Población inconversa», llama a los 
católicos mexicanos la revista Gracia, México, D.F. Sept. 1987. Y ahí mismo, 
hablando de los polacos, dice que el 89.8% son cristianos, pero que sólo el 0.5% 
podrían ser considerados «cristianos renacidos». cf. Vásquez, D., 1988: El Compro- 
miso Ecuménico de la Iglesia Católica, 45 nota 6. 


!! Prien, HJ.: Historia del Cristianismo en A. Latina, 761s. 
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religiosa y social de grupos enteros de la población, desde la 
colonia hasta hoy, especialmente en algunos países. Tampoco están 
en primer plano aquellos cultos y prácticas que se han desarrollado 
recientemente a partir de religiones y tradiciones culturales asiáti- 
cas y ganan también adeptos en A.L. Es cierto que aquí la Iglesia 
tendrá que intensificar su acción para contrarrestar a tales grupos, 
ya que todos ellos hacen su oferta a la población bautizada católica 
y logran convencer a no pocos de que su camino es el verdadero. 
Pero, dada la situación actual y la escasez de recursos, la Iglesia 
tiene que centrar la atención en ¡A más urgente, y tal parece ser hoy 
la actividad de aquellos grupos y organizaciones que con razón o 
sin ella invocan la tradición protestante como su origen o fuente de 
inspiración, se distinguen por sus contenidos doctrinales de cuño 
fundamentalista y por una actitud sectaria, y que además, al menos 
en su etapa de formación, reciben ayuda económica decisiva de los 
Estados Unidos y Canadá. 


Los más afectados son los pobres 


De lo anterior se desprende que el problema de las sectas y 
nuevos movimientos religiosos en A.L. sólo en parte tiene el mis- 
mo sentido que tiene en los países industrializados de Europa, 
donde el fenómeno representa más que todo una cierta nostalgia de 
lo religioso en un mundo marcado por la desilusión, el aburrimien- 
to, la tristeza, la soledad, la depresión, por ese «taedium vitae» de 
quien en la saciedad no encuentra sentido a la vida '?. Allí se 
encuadran ante todo dentro de una búsqueda de lo religioso, que se 
da de preferencia en la juventud, pero que suele desembocar en el 
vacío o en manifestaciones de un paganismo primitivo. Bajo este 
aspecto, también en Europa el fenómeno de las sectas es un «nuevo 
flagelo» para muchas familias, algunas de las cuales han visto termi- 
nar sus hijos e hijas en el suicidio. 


Es cierto que también A.L. conoce este flagelo, sobre todo en 
familias de las clases ricas, y que la Iglesia tendrá que afrontar el 
reto, pero el fenómeno de las «sectas» afecta aquí no tanto a gente 
saturada que sufre de tedio, sino principalmente a quienes, azota- 
dos por la pobreza, la enfermedad, la falta de trabajo y demás males 
característicos de la situación actual del continente, se preguntan 
qué sentido puede tener la existencia humana. Lamentablemente 


: 2 Card. G. Danneels, Evangeliser Europe “sécularisée”. en: La Documenta- 
tion Catholique, 17, Nov. 1985, 1068. 
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esta parte de la población constituye hoy la mayoría, y entre ella es 
donde las sectas tienen mayor éxito. Por eso los’obispos de Bolivia, 
uno de los países más afectados, afirman que «la multiplicidad y 
agresividad de las sectas se apoyan ante todo en la pobreza y la 
ignorancia de la población» ”. 


Un trabajo conjunto de la Iglesia con tales grupos, e incluso un 
entendimiento con ellos, parecen, al menos por ahora, imposible, 
bien sea porque ellos lo rechazan, o bien porque la Iglesia no puede 
compartir su concepto del cristianismo. Pese a que la difusión del 
Evangelio en A.L se ha hecho mucho más difícil que antes por 
diversas razones, y pese a que la población ha crecido enormemen- 
te, de suerte que tanto el personal activo como las parroquias y 
demás estructuras eclesiásticas resultan insuficientes '*, la Iglesia 
católica no podría compartir su misión con los grupos fundamenta- 
listas sin echar por la borda lo conseguido en los siglos pasados y 
sacrificar los valores culturales del continente. Por muchas que sean 
las deficiencias de la Iglesia católica, tales grupos no parecen ser una 
alternativa aceptable. Tal es el sentir general. No sería un servicio al 
Evangelio ni una ganancia para la población del continente, si, 
supuesto que tales movimientos religiosos triunfasen y llegasen a 
sustituir al catolicismo, hubiera que hablar en el futuro de una 
«América Latina protestantizada según el modelo de las sectas, 
disciplinada, diligente, sumisa y fanáticamente anticomunista» * 


Dimensiones del problema 


Aunque aún no sea posible contabilizar exactamente los pro- 
gresos logrados por los grupos en cuestión durante los últimos 25 a 
30 años, las dimensiones del problema parecen ser tales que justifi- 
can los temores antes expresados. No sólo en la prensa sino tam- 
bién en documentos de la Iglesia se suele hablar de una «invasión» 
o avalancha '°. «El movimiento evangélico está barriendo a Améri- 
ca Latina», dice Roy May, miembro del «United Methodist Board 
of Global Ministries» y misionero activo en Centroamérica '” 


3 ICIA 419, 15 de febrero 1989. 

“ DP 76-83. 

15 Rohr, Elisabeth: DIE ZEIT, Hamburg, 25. Sept. 1987, 49ss 

16 Cf. por ejemplo DP 419. Sociólogos como Franz Damen en Bolivia y 
Jean-Pierre Bastianen México rechazan tales expresiones. 

? «The Evangelical movement is sweeping Latin America», cf. Religious News 
Service (RNS), Agosto 25, 1987, 6-10. 
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Según sus cálculos, en menos de diez años los «evangélicos» han 
pasado de menos de 5 a más del 10 y hasta el 30 por ciento de la 
población en en la mayoría de los países latinoamericanos. El 
mismo informe de RNS afirma que, en cuanto a A.L., los evangéli- 
cos están profundamente comprometidos en toda la región, desde 
Chile, donde apoyan el régimen opresivo de Pinochet, hasta El 
Salvador, donde Jimmy Swaggart ha organizado un sistema escolar 
privado para más de 13.000 niños en 19 escuelas. 
Es cierto que la Iglesia católica predomina aún en los países del 
Tercer Mundo, pero los evangélicos están aumentando en número y 
poder. En América Central éstos se consideran a sí mismos como 
voluntarios en una acción contrarevolucionaria 18 


La Revista Newsweek ” cree poder informar que en A.L. cada 
hora 400 católicos abandonan su Iglesia y se suman al movimiento 
evangélico. El obispo brasileño B. Kloppenburg no duda en afir- 
mar que el paso de católicos a las sectas en A.L. es en la actualidad 
superior cuantitativamente al que se dió en Europa central durante 
el siglo 16 del catolicismo al protestantismo. Se trata pues de un 
momento decisivo. 


No es posible pasar aquí revista al continente país por país, pero 
fuentes católicas fidedignas * admiten que el número de los protes- 
tantes en A.L., que en la década 1960 apenas llegaba a 10 millones, 
se duplicó en los diez años siguientes y subió a 33 millones en 1985, 
debiéndose tener en cuenta que este crecimiento favorece casi 
exclusivamente a los «evangélicos» (evangelicales). Para 1990 se 
calculan en 52 millones, y para el 2000 en 137 millones, frente a una 
población cercana a los 600 millones. En 1987 se aceptaba como 
realista el promedio de 12.5% de evangélicos para todo A.L., o sea, 
uno de cada ocho habitantes. 


La rata de crecimiento anual, que a principios de la década de 
1970, con 11% en el Brasil y 10% en los demás países, era más de 
tres veces superior a la rata de crecimiento de la población *', llega 
hoy en Brasil, según cálculo del Conselho Nacional de Igrejas 
Cristás (CONIC), a 25% en los sectores pobres y marginados de la 
población. El número de los evangélicos en Brasil se calcula en 


13 Religious News Service, 1. c., 7. 

12 Sept. 1, 1986, 42. 

22 DIC = Centro Mexicano de Información y Documentación Católica. Méxi- 
co D.F. abril de 1986. 

1! Kloppenburg, B., REB 33/132 (1973) 934ss. 
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1990 en 28 millones, es decir, 20% de la población total 9. Si se 
tiene en cuenta que el 75-80 por ciento de los evangélicos en A.L. 
son pentecostales, éstos pasan ya de 22 millones en Brasil. Las 
Asambleas de Dios, la rama pentecostal más difundida, registraba 
allí, según datos propios, 13 millones de adeptos en 1986 ”. 


En cuanto a los demás países, el avance no es quizá menor que 
en Brasil, pero aún existen pocas estadísticas confiables. Se puede 
verificar sin embargo que el avance afecta especialmente a Centroa- 
mérica, sobre todo Guatemala, donde los evangélicos ascienden a 
25-30% de la población *, a los países con mayor porcentaje de 
población indígena y a los suburbios de las grandes ciudades. El 
rápido avance en Guatemala, debido sobre todo a la acción perso- 
nal del dictador Rios Montt (1982-1985), ha llevado a un evangélico 
norteamericano, antiguo combatiente en Vietnam y hoy comer- 
ciante en este país, a decir admirado: «Antes estaba yo adiestrado 
para someter países con las armas, pero ahora veo que existe una 
forma mucho más eficaz de hacerlo» %. Según la misma fuente, 
para Overseas Crusade, una de «cruzadas» evangélicas más activas 
en la región, tales éxitos son un indicio de que «ha sonado ya la 
hora de Dios para América Central» (léase: «América Latina»). De 
tal entusiasmo han nacido iniciativas como la «Mission 90», una 
campaña misional que se propuso tener convertidos al evangelica- 
lismo a 50 por ciento de la población guatemalteca antes de termi- 
nar el año 1990. Aunque la meta no se ha cumplido totalmente, el 
arzobispo de ciudad de Guatemala se siente inclinado a admitir que 
tal objetivo ya se ha conseguido en algunos sitios del país, y afirma 


2 Boletín CELAM, Roma, febrero 17, 1990, 4s. 

3 Monteiro de Lima, D., 88. 

" Damen, F., 1987, Las sectas, ¿avalancha o desafío? Heinrich Schäfer, quien 
ha estudiado a fondo la situación del protestantismo en América Central, estima, 
«según cálculo prudente», el porcentaje del protestantismo en Guatemala (para 
1980: los censosposteriores no registran laconfesión religiosa) por departamentos 
entre 6,1% y 41,8%, correspondiendo los más altos a lasregiones donde ha habido 
grandes vuelcos económicos: El Petén (41,8%), Izabal (32,7%), Zacapa (32,2%). En 
los demás países (también 1980): Nicaragua 13%, (en 1961: 2,6%); Costa Rica 17% 
(1961: 1,0%); El Salvador y Honduras aprox. 9% (1961: 1,2%). en: Scháfer, H., 
1988: Befreiung vom Fundamentalismus, 22-24; Wege zum Menschen 41 (1989) 52. 
Para Puerto Rico: cf. Colón/Soberal, 1990, 3. á 

% Resource Center Bulletin 10 (1987): The Rise of the Religious Right in 
Central America. 


33 


que la difusión cs en todo caso a «grandes proporciones» SN 
juicio de P. Lernoux, 


desde los bautismos masivos de los indios por los conquistadores 
españoles en el siglo 16, América Latina no había sido testigo de una 
conversión religiosa de tal magnitud ” 


Un balance provisional 


Tomando en cuenta todos estos datos, The New York Times * 
cree poder hacer el siguiente balance: Si los años 70 se recordarán 
en América Latina como un tiempo de cambios dramáticos dentro 
de la Iglesia católica al romper ésta sus vínculos tradicionales con 
las élites locales y asumir la «opción preferencial por los pobres», 
los años 80 se caracterizan por el avance masivo del movimiento 


evangélico». 


Así haya que precisar más algunas de estas informaciones, no 
parece aventurado concluir con B. Kloppenburg, que 


si la Iglesia católica no quiere perder estas multitudes, algo tiene que 

cambiar radicalmente en ella, no en su doctrina, pero sí en sus métodos 
9 

y en sus estructuras ? 


No obstante la escasez de recursos, su trabajo pastoral tendrá 
que ser de nuevo tan creativo como el de los primeros misioneros, 
para no tener que ser, tal vez en pocos años, una entre muchas 
iglesias cristianas, cada día más a la defensiva. Un primer paso 
consiste ciertamente en tomar el problema en serio, aunque no a lo 
trágico, porque entre no pocos sacerdotes latinoamericanos es aún 


frecuente la opinión de que 


estas conversiones no son más que extravios de gente pobre e ignoran- 
te. Los indios se dejan bautizar por unas libras de maíz o algunos 
vestidos usados, pero no saben lo que hacen. Al cabo de algunos años 
volverán arrepentidos al seno de la única Iglesia verdadera y santa % 


% Próspero Penados del Barrio: La Iglesia Católica en Guatemala, Carta 
Pastoral del 6 de enero de 1989. 

2 Lernoux, P, 1988:: The Fundamentalist Surge, 51. 

28 Octubre 25, 1987, 46. 

2 Kloppenbun, B., O Problema das Seitas no Contexto Ecumenico, REB 
33/132 (1973) 934s. 

2% Rohr, E. 187: DIE ZEIT, 25.9.87., 51. 
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0.2. Objetivo y método de esta investigación 


La cita anterior es un ejemplo de las diversas actitudes que se 
pueden tomar frente al fenómeno de las sectas y nuevos movimien- 
tos religiosos, y de cómo prejuicios existentes pueden influir de 
forma decisiva en el enfoque del problema. Así, puede darse que 
mientras el párroco de una región indígena atribuye la disminución 
de su rebaño sólo a la estulticia de las ovejas, su colega, interesado 
en la cooperación ecuménica, descubrirá en el celo del pastor 
evangélico una competencia desleal, y el político populista no verá 
otra cosa que una conspiración del extranjero contra su país. De ahí 
la necesidad de estudiar a fondo el fenómeno y sus causas, como lo 
pide el informe del Vaticano. 


Hacer un aporte a tal estudio es precisamente el propósito de 
esta investigación. Mi interés es contribuir a explicar algunas de las 
razones por las cuales ciertos movimientos religiosos se han multi- 
plicado en los últimos años en América Latina con tanta rapidez y 
al parecer conforme a un plan previsto. Al hablar de plan previsto 
no me refiero necesariamente a una «conspiración» de tipo político 
como causa única, aunque tampoco excluyo, según los indicios a 
que alude el informe del Vaticano, la complicidad de intereses 
comerciales y políticos, pero estos indicios deben ser también 
objeto de la investigación. 


Los resultados de este trabajo aspiran a ser una ayuda para 
aquellos sacerdotes y demás agentes de la pastoral en A.L. que 
tienen el problema en su respectivo campo de actividades y quisie- 
ran afrontarlo en forma objetiva, dispuestos incluso a cambiar de 
mentalidad y de métodos donde sea necerario, pero que por falta de 
tiempo y de información suficientes difícilmente encuentran el 
camino en medio de esta maraña. Parte de mi interés es también 
animar a la cooperación ecuménica con todas aquellas Iglesias de la 
Reforma cuyo único objetivo es difundir el mensaje cristiano en 
conformidad con su tradición histórica. No es mi propósito hacer 
apologética ni disimular las consecuencias negativas que ha tenido 
el monopolio de la Iglesia católica en A.L. durante los siglos 
pasados. Por el contrario, preveo que tal posición tendrá que 
mantenerla o ganarla en el futuro en competencia leal con otras 
iglesias u organizaciones análogas. Creo, por último, que no sólo 
los grupos sectarios sino también la Iglesia católica tendrán que 
renunciar a la pretensión de poseer la verdad única bajo todos los 
aspectos, porque, como afirmaba Karl Jaspers al hıblar de sus 
infructuosas discusiones con los teólogos, 
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quien está en posesión definitiva de la verdad es incapaz de entrar en 
verdadero diálogo con el otro; rompe la auténtica comunicación y se 
atrinchera en sus propias convicciones» `. 


Aclaradas así mis intenciones, que permitirán al lector com- 
prender ciertos énfasis tal vez superfluos en otro contexto, debo 
ahora delimitar mi campo de investigación. Objeto de ella serán no 
determinados grupos aislados, sino el fundamentalismo como mo- 
vimiento que está a la raíz y aglutina a la mayor parte de los grupos 
religiosos no católicos activos hoy en A.L. Hago esta opción, 
porque considero que estando informado sobre la historia y rasgos 
básicos de este movimiento, se estará mejor capacitado para hacer 
frente precisamente a aquellos grupos y organizaciones que causan 
la mayor preocupación a la Iglesia católica y son el mayor obstácu- 
lo a la cooperación ecuménica. El desafío presentado por otros 
grupos religiosos, como por ejemplo los de origen gnóstico, sin 
dejar de ser serio no parece estar en primer plano y debe por tanto 
investigarse y valorarse bajo otros criterios. También los obispos 
de los EEUU, en la declaración mencionada anteriormente, hablan 
sólo de las «sectas fundamentalistas, agresivamente proselitistas», 
porque reconocen aquí el núcleo central del problema. En el funda- 
mentalismo trataré de investigar su proceso de desarrollo, sus 
motivaciones y estrategias, sus vehículos de difusión, sin dejar de 
destacar lo positivo que haya en todo esto y que pueda servir de 
impulso para la renovación de la Iglesia católica. 


Condiciones de objetividad 


Si el agente de pastoral no está libre de prejuicios al analizar el 
problema en cuestión, tampoco lo está el investigador social. Por 
eso es obvio precisar ahora en qué forma se va a garantizar la 
objetividad científica de la presente investigación, ya que «el ethos 
de las ciencias sociales consiste en la búsqueda de la verdad ob- 
jetiva» *. Pero Myrdal explica al mismo tiempo que «nunca ha 
habido ni podrá haber una ciencia social “desinteresada”». Es decir, 
ni la ciencia social ni ningún ramo de la investigación social pueden 
pretender ser «amorales» o «apolíticas». Nunca podrán limitarse a 
«describir hechos» y permanecer «neutrales» ”. 


¿Cuál es entonces la verdad objetiva que se espera de una 


`! Jaspers, Karl: Der philosophische Glaube, 61. 
% Myrdal, G., 1971: Objektvitát in der Sozialforschung, 44. 
% Myrdal, o.c. 59; 78s. 
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investigación social como la presente? Con el propio Myrdal y Paul 
Ricoeur * es necesario dejar en claro que la objetividad en la 
ciencia social no se puede tomar en el sentido estricto en que la 
entienden las ciencias físicas; aquí sólo se puede aspirar a una 
«cierta objetividad», que Ricoeur llama «subjetividad implícita» o 
«subjetividad de alto rango», o sea «no mi propia subjetividad, sino 
la subjetividad del hombre». Ahora bien, para garantizar una ob- 
jetividad tal no existe otra posibilidad que la de trabajar con premi- 
sas de valoración claramente expresadas, cuya autenticidad, lógica 
y contundencia se han de someter en todo caso a examen ”. Tales 
premisas de valoración son las que deben determinar el método de 
investigación, la definición de los conceptos y la formulación de las 
teorías. Previas estas aclaraciones y explicado mi propósito, quiero 
ahora explicar en qué forma garantizaré la necesaria objetividad. 


Opino que la credibilidad de la investigación queda suficiente- 
mente asegurada si se cumplen los siguientes requisitos, a los cuales 
me atendré estrictamente: 1, Situar siempre las observaciones empí- 
ricas dentro del marco de una teoría previa, que cumple la función 
de hipótesis, respetando el principio de toda ciencia *, de que los 
hechos, una vez hallen su puesto dentro de una teoría, son el factor 
determinante; 2. Definir los conceptos sociológicos y teológicos 
empleados, y permitir reconocer claramente en qué sentido se los 
entiende; 3. observar en diversos contextos culturales y sociales los 
grupos escogidos para el análisis; 4. emplear para tal análisis un 
esquema en el cual se tomen en cuentan las siguientes variables: 
origen del grupo y su contexto, intención del fundador e influjo de 
otros orientadores, organización, culto y ritos, contenido ideológi- 
co de sus escritos, actitud frente a la sociedad civil y a otras 
sociedades religiosas; 5. juzgar el papel de los grupos seleccionados 
con base en sus propios escritos oficiales o en declaraciones de sus 
fundadores o dirigentes, hasta donde esto sea posible. 


Digo «hasta donde esto sea posible», porque quiero llamar la 
atención sobre un aspecto que me parece de especial importancia. 
Nos movemos aquí no en el terreno de la discusión puramente 
teórica, en la cual los conceptos teológicos dan la pauta, sino en un 
terreno en que también entran en juego ideologías que tratan de 
hacer triunfar determinados objetivos, no solamente religiosos sino 


3% Ricoeur, P., 1952: Histoire et Verité, 39s. 
3 Myrdal, o.c. 60; 77. 
3 Myrdal, o.c. 235. 


37 


frecuentemente también sociales, económicos e incluso políticos 77 
Y hoy se comprueba por experiencias cada vez más frecuentes, que 
en tales casos es casi imposible apoyarse en documentos irrebati- 
bles o en declaraciones oficiales. Así, por ejemplo, un sociólogo 
que en los años pasados haya estado investigando el papel de las 
«sectas» en Centroamérica, nunca habría podido demostrar con 
certeza que organizaciones secretas, en conexión incluso con la 
Casa Blanca *, estuvieron vendiendo durante cierto tiempo armas 
a Irán, el mayor enemigo de los Estados Unidos, para apoyar con 
parte de ese dinero a los «contras» en Nicaragua, una vez que el 
Congreso se negaba a aprobar un subsidio oficial, y que el factor 
religioso, cuya importancia en la región es conocida, ha sido parte 
de la estrategia. 


Cuando tales intereses entran en juego, lo que algunos grupos 
evangélicos activos en la región no ocultan, es usual proceder con 
cautela y recurrir a estrategias hábiles, de suerte que el no iniciado, 
salvo raras casualidades, ignora por completo lo que sucede. En 
tales casos el investigador no puede apoyarse más que en indicios, O 
sea en circunstancias sospechosas; para él «cierta probabilidad» 
será la máxima objetividad a que puede aspirar. Bajo este aspecto su 
trabajo de investigación se asemeja al del historiador, que para 
reconstruir el pasado depende también exclusivamente de indicios. 
Ahora bien, en el caso del historiador, Paul Ricoeur ” pide que éste 
no limite su «intención de objetividad» a la sola crítica de las 
fuentes, sino que ponga más en juego su subjetividad. En mi 
opinión, al investigador de las sectas y movimientos religiosos en 
A.L. habría que permitirle hoy mayor libertad de movimiento. El, 
como el historiador, tendría que poder desarrollar cierta capacidad 
de trasladarse mentalmente a una realidad que está más allá de la 
que puede demostrar por las fuentes disponibles. Desde luego no 


Y «Ideología» se entiende aquí en el sentido corriente de: «un sistema de 
opiniones, actitudes y conceptos de valoración, una manera de pensar sobre el 
hombre y la sociedad»: Adorno, Th.: Studien, 2, o según Gramsci, «la concepción 
del mundo que posee todo grupo social», citado por Garma Navarro, 1987, 15. 

* Piénsese por ejemplo en la función del coronel Oliver North en el caso 
«Irangate» o de Robert McFarlane, consejero de confianzadel presidente Reagan y 
condenado a principios de marzo de 1989, según informó la radio, a prisión y a 
pagar la multa de 20.000 dólares por haber engañado al Congreso en el mismo 
asunto. North confesó también ante el tribunal el 7 de abril de 1989 el mismo delito, 
pero explicó haber obrado estrictamente conforme a órdenes de sus superiores 
(noticias de la radio alemana WRD, 8.4.89); amplia información al respecto, en: 
CAIB 31 (1989). 


% Ricoeur, P., o.c. 45ss. 
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puede entregarse a especulaciones fantásticas, pero sí debe desarro- 
llar una «especie de imaginación» que le permita captar el «comple- 
jo de las causalidades» *. Esta cierta subjetividad del investigador, 
como la del historiador, no es sin embargo «una subjetividad 
arbitraria» " 


0.3. Una «experiencia ambigua» 


Al designar el fenómeno, objeto de este estudio, como una 
«experiencia ambigua», quiero dejar en claro que no todo lo que 
estos grupos ofrecen a sus clientes es negativo. Entiendo «experien- 
cia» en el sentido corriente de «conocimiento o conjunto de datos, 
adquirido mediante el trato con personas y cosas, que ofrece ayuda 
en la vida diaria» Y. Afirmo su ambigúedad, porque la experiencia 
vivida en tales grupos es por regla general una ayuda psicológica 
que permite a las personas recuperar momentáneamenmte cierto 
equilibrio interior en situaciones en que todo las llevaría a la 
desesperación y de la Iglesia católica no reciben atención ninguna, 
pero que al mismo tiempo les impide una acción común para 
mejorar de hecho tal situación, con lo cual se puede prever que ésta 
empeorará objetivamente cada día más. Así, la adhesión a tales 
grupos equivale de hecho a renunciar definitivamente a la posibili- 
dad de llevar en este mundo una vida digna y a privar a las 
generaciones futuras de tal posibilidad. Esto evidentemente con- 
trasta con el tipo de vida que personalmente lleva la mayoría de los 
misioneros que fundan y dirigen tales grupos o sociedades. Hay, 
pues, en muchos de estos movimientos un gran fondo de egoísmo y 
desprecio del prójimo. Pero no pudiendo aplicar este juicio indis- 
tintamente a todos los grupos, es preciso hablar de una «experien- 
cia ambigua». Es cierto que no hay proceso histórico libre de 
ambigüedades, pero ello no significa que éstas sean un rasgo positi- 
vo O al menos cualitativamente indiferente de tales procesos. Los 
psicólogos interpretan la ambigiedad como síntoma de una enfer- 
medad, de un desequilibrio interno; cuanto más seria sea la enfer- 
medad, tanto mayor será la ambigüedad "7 En seguida presentaré 
una síntesis de los capítulos de este libro. 


17 Ricoeur, P., o.c. 48. 

# «Noch keine Subjektivität, die willenlos umhergetrieben würde» (destacado 
en el original). 

2 Brugger, Walter: Philosophisches Wörterbuch. Erfahrung. 

8 Cf. Mircea, E., 1987, IX, 530, art. Millenarianism. 
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El capítulo primero ofrece ante todo una corta visión de con- 
junto de las principales escisiones ocurridas en la historia del cris- 
tianismo, porque sus elementos característicos reaparecen en una u 
otra fase del fundamentalismo. Esta presentación inicial contribuirá 
a la claridad y ahorrará explicaciones adicionales en cada caso 
analizado. Luego se tratará de precisar, en atención a muchos 
lectores latinamericanos, el concepto de religión y su función en la 
sociedad, así como las diferentes formas de organización religiosa. 
Esto permitirá aclarar la terminología usada y proponer una tipolo- 
gía de los grupos actualmente activos en A.L. 


El capítulo segundo se propone mostrar la ambigúedad implíci- 
ta en el concepto América Latina y en su catolicismo característico, 
para luego señalar algunos de los rasgos generales distintivos del 
protestantismo, matriz del fundamentalismo y alternativa de los 
primeros misioneros protestantes del siglo 19 al catolicismo de 
origen español difundido en A.L. 


Objeto del capítulo tercero es presentar las formas predomi- 
nantes del protestantismo norteamericano cuando en la segunda 
mitad del siglo 19 los misioneros provenientes de los EEUU inicia- 
ron su actividad como tales en A.L. Estas son las formas que luego 
predominarán también en el protestantismo de misión latinoameri- 
cano. El tronco es el evangelicalismo o movimiento evangelical, y 
de él nacerán las dos ramas de mayor influjo, el fundamentalismo y 
el pentecostalismo. En seguida trataré de describir el contexto histó- 
rico en que se desarrollaron estas tres modalidades y su relación 
mutua. 


El capítulo cuarto describe las principales etapas recorridas por 
el protestantismo misionero norteamericano, a diferencia del pro- 
testantismo de inmigración, de origen europeo, en su intento de 
penetrar y sentar pie en A.L., desde la independencia política de 
estos países hasta fines de la década de 1950. Trataré de hacer ver 
además cómo este primer encuentro con el protestantismo tuvo 
para los latinoamericanos que lo vivieron carácter ambigüo: de una 
parte les permitió conocer de cerca una forma del cristianismo 
distinta de la que les era familiar por la tradición católica, pero de 
otra no logró transmitirles una vivencia más consciente y responsa- 
ble de de la fe cristiana, sino sólo confirmarlos en su aversión a la 
Iglesia católica y alejarlos más de ella. La excesiva identificación 
con el proyecto político de las élites liberales llevará al protestantis- 
mo a una crisis de identidad. 
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Predicadores de sectas en Sáo Paulo, Brasil. 


En el capítulo quinto se analizan las características del funda- 
mentalismo bajo sus dos aspectos, de movimiento religioso y polí- 
tico, dentro de su contexto original, los Estados Unidos. Se habla 
aquí de fundamentalismo «militante», para centrar la atención en la 
fase que se inicia en la década de 1960 y se consolida en la década 
siguiente al entrar en coalición con la Nueva Derecha política de los 
EEUU. En un excursus trataré de hacer ver además hasta qué 
punto el fundamentalismo se hace presente hoy también entre los 
católicos. 


Objeto del capítulo sexto es este mismo fundamentalismo mili- 
tante, pero dentro del contexto latinoamericano: sus rasgos distin- 
tivos, sus estrategias, tanto en lo religioso como en lo político, y las 
principales sociedades u organizaciones a través de las cuales se 
difunde. Esto permitirá intentar un juicio global del fenómeno 
fundamentalista, que en A.L. ha tomado la delantera a toda otra 
forma del protestantismo, cuenta con elementos favorables para 
continuar su expansión, y es ya un factor que no se puede ignorar 
en el conjunto de la vida religiosa, pero tampoco de la vida política 
y social de los diversos países. 


El capítulo séptimo, finalmente, tratará de articular algunos de 
los retos que el fenómeno fundamentalista plantea a la Iglesia 
católica en A.L. Las afirmaciones sobre algunos puntos relevantes 
implícitos en los capítulos anteriores tienen la ambición de ser un 
aporte a la reflexión sobre la nueva evangelización, tema de la 
Conferencia General del Episcopado en el año jubilar 1992. 
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1 


Conceptos sociológicos, 
tipología 


1.1. Disidencias históricas que influyen en la problemática 
actual 


La completa unidad de los cristianos, en la cual el mundo 
debería poder reconocer la realidad de la encarnación del Hijo de 
Dios (Jn 17,21), parece ser un ideal al cual de hecho no se llegará 
nunca. Tal podría ser la conclusión después de dos mil años de 
historia del cristianismo. Pese a que éste ha sido desde su origen 
una religión más centralizada que cualquier otra, la Iglesia, que 
aspiraba a ser única, ha conocido escisiones a lo largo de toda su 
historia. Las cartas paulinas dan cuenta de ellas ya en las primeras 
comunidades (Gal 1,6-9; 1 Cor 11,18), y la segunda Carta a Timo- 
teo prevé un recrudecimiento del fenómeno en el futuro (2 Tim 4, 
3-4). Una breve presentación de algunas de tales escisiones, como 
quedó dicho en la introducción, nos ahorrará explicaciones adicio- 
nales al comprobar los mismos rasgos o tendencias en varios de los 
movimientos religiosos actuales. 


1.1.1. El Gnosticismo 


Esta doctrina, que se desarrolla en el mundo griego desde el 
siglo I a.C., pretende ofrecer al hombre el conocimiento de sí 
mismo (gnosis) que éste necesita para lograr su salvación, y con él 
la respuesta a las grandes cuestiones que la vida le plantea sobre su 
origen, la razón de su existencia en el mundo, su destino final '. El 


! Eliade, M., 1978: Geschichte der religiösen Ideen. Art. Gnosis. Vol.IL, 308- 
337; Schlier, H. in: LThK, Art. Gnosis, Gnostizismus. IV, 562-578; Kehl, Medard: 
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hombre es en último término parte del ser divino, pero perdió su 
sitio original al caer en la materia. Recobrar el conocimiento o 
conciencia sobre su verdadero ser y su destino, es lo que le permiti- 
rá retornar un día a su dignidad de origen, con lo cual habrá 
alcanzado la salvación. Mas a este conocimiento no llega el hombre 
por aprendizaje sino por revelación o iluminación particular, que le 
da acceso a la categoría de los «iniciados». El gnosticismo tuvo 
influjo en círculos cristianos en el siglo II, especialmente a través de 
Marción (85-160), en Roma, pero sigue inspirando hoy día nume- 
rosas corrientes ideológicas como el rosacrucismo, la antroposofía, 
la fraternidad blanca universal, y se compendia hasta cierto punto 
en el concepto actual de «New Age». Toda la espiritualidad inspi- 
rada en esta corriente tiende a un fin único: reactivar el sub- 
consciente y recuperar el propio yo, aprisionado en el universo. 
Este conocimiento es el que puede salvar, no la fe. 


1.1.2. El Maniqueísmo 


Es una corriente que se desarrolló posteriormente en ambiente 
no cristiano como religión, en la cual se mezcla el antiguo dualismo 
persa de Zoroastro (Zaratustra) con elementos gnósticos y cristia- 
nos. Su fundador fue Manes, un persa condenado a muerte en su 
país en 276. Para él el mundo tiene dos principios creadores: el 
Dios bueno, que preside en el mundo de la luz, y el demonio, cuyo 
dominio son las tinieblas (la materia) ?. De ambos principios proce- 
den emanaciones buenas y malas, y mezclas de unas y otras. El 
hombre fue creado por el Dios de la luz, pero Satanás lo aprisionó 
en un cuerpo. Por eso existen en él dos fuerzas antagónicas siempre 
en lucha. En este concepto no hay sitio para el pecado como causa 


libre y responsable del mal. La salvación presupone el desprendi- - 


miento de la materia y exige por tanto la renuncia a comer carne, a 
la propiedad, al trabajo corporal y al matrimonio. A Europa central 
llegó este movimiento en el siglo XI pasando por Bulgaria y se 
extendió en el norte de Italia y en el sur de Francia, ganando 
muchos simpatizantes en las clases populares, no tanto por su 
doctrina cuanto por su crítica a la riqueza de la Iglesia, su austeri- 
dad, pobreza y proselitismo militante, e influyó en el occidente 
cristiano hasta laEdad Media (Cátaros). San Agustín fue Maniqueo 
antes de su conversión. Sectas actuales como los Testigos de Jeho- 


Die Heilsverheissung des New Age. en: Geist und Leben, 62 (1989) 4-18. Movi- 
mentos religioso-sochis, sec.XI-XIII: REB 41 (1981) 532-535. 


? Eliade, Mircea1978, IL, 333ss. 
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vá, los Mormones y el movimiento de Moon, obsesionados con la 
presencia de Satanás en el mundo, han reasumido en sus doctrinas 
los temas del maniqueismo. 


1.1.3. Pedro Valdo (Pierre de Vanx), Juan Wiclef, Juan Huss 


Son los fundadores de sendos movimientos sectarios de protes- 
ta, surgidos en la Edad Media en ambientes populares como reac- 
ción sobre todo contra la decadencia del clero. Valdo, el primero de 
ellos, fue un comerciante de Lyon que, a fines del siglo doce, 
tocado por la gracia, vendió su fortuna y se dedicó a predicar a 
Jesucristo. Negaba el valor del sacerdocio y del sacramento. Expul- 
sados de las ciudades, los «valdenses» se refugiaron en los Alpes; en 
el siglo 16 adhirieron al calvinismo. En esta misma línea Juan 
Wiclef (Wycliff) (1324-1384), profesor de Oxford, estableció una 
especie de orden de sacerdotes pobres, declaró toda posesión de 
bienes por parte de los eclesiásticos como contraria a la Sagrada 
Escritura, veía en el Papa’la personificación de Satanás y rechazó 
abiertamente la Iglesia institucional. Sus escritos se difundieron 
hasta Bohemia, parte de la actual Checoeslovaquia, donde bajo su 
influjo surgió otro movimiento análogo, hostil al clero alto, los 
«Husitas», fundados por Juan Huss, quien terminó quemado vivo 
en la hoguera (1415). Descendientes de los Husitas son los «Her- 
manos Moravios», que tienen una colonia en la costa oriental de 


Nicaragua. 


1.1.4. La Reforma protestante 


Sellada con la excomunión de Lutero en 1520, fue el punto de 
partida de numerosas escisiones, ya que, en virtud del principio del 
libre examen, cualquier creyente puede sentirse llamado a ser el 
iniciador de una nueva reforma, la cual podría tomar forma concre- 
ta primero en una secta y posteriormente, si se consolida y des- 
arrolla, llegar a ser, según una ya clásica distinción de la cual nos 
ocuparemos más tarde, una denominación o una iglesia. Tal fue, en 
la Iglesia luterana, el caso de los «Anabaptistas» (1525), así llama- 
dos porque bautizaban de nuevo a los adultos ya bautizados en la 
infancia. Los anabaptistas se precian de haber sido los primeros en 
ser llamados «evangélicos». Según ellos la Iglesia no puede estar 
formada sino por personas que han dado su adhesión consciente- 
mente a Cristo, lo que sólo pueden hacer los adultos. Perseguidos 
por luteranos y católicos, los anabaptistas fueron reorganizados 
más tarde (1539) por un antiguo sacerdote católico holandés, de 
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nombre Menno Simons. La nueva comunidad, los «Menonitas», se 
extendió a Rusia en 1788, y un siglo más tarde a los Estados Unidos 
y Canadá. En posteriores emigraciones llegaron hasta Paraguay y 
Uruguay, hacia 1930 y después de la segunda guerra mundial. Hoy 
están en casi todos los países de América Latina. Su teología es 
esencialmente calvinista, rechazan el bautismo de niños y todo 
recurso a la violencia, exigen sobrie— dad de vida y alejamiento del 
«mundo», o sea, renuncia al lujo, al alcohol, tabaco, bailes. Se 
reúnen privada o públicamente a orar, pero no se registran como 
comunidad o sociedad religiosa. Hoy día son cerca de 580 mil fieles 
en el mundo. De las principales diferencias del protestantismo con 
relación al catolicismo y de sus formas básicas de organización 
eclesiástica nos ocuparemos en el capítulo segundo. 


Entre los movimientos de protesta nacidos en Inglaterra en el 
siglo 17 hay que mencionar también a los Cuáqueros (Quakers), 
cuyo nombre oficial es «Sociedad Religiosa de los Amigos», funda- 
dos por el zapatero inglés George Fox (1624-1691) en reacción 
contra el formalismo y rigidez de la Iglesia oficial. Bajo el influjo de 
los llamados «espiritualistas», los cuáqueros aspiran a una religión 
mística, en que predomine la experiencia interior y puedan estar 
libres de sistemas doctrinales y organizativos y de sacramentos 
fijos, y sólo admiten la Iglesia invisible, ya que en la visible, con su 
organización, sus dogmas y luchas religiosas, no encuentran lo que 
ellos buscan. Hoy día los cuáqueros son numéricamente pocos, 
pero por su actitud (mística) interior son un impulso para diversos 
movimientos actuales y cuestionan en más de un aspecto a las 
Iglesias establecidas. 


1.1.5. El Metodismo 


Es éste otro movimiento de gran importancia para comprender 
el fenómeno religioso actual en A.L., especialmente en regiones 
con alto índice de población indígena como Bolivia y Perú. Tuvo 
su origen también en Inglaterra en el siglo XVIII. Su fundador fue 
John Wesley (1703-1791), secundado por su hermano Charles 
(1707-1788), ambos clérigos de la Iglesia anglicana hasta su muerte. 
John, apenas ordenado párroco, marchó con su hermano y algunos 
amigos a América como misionero, con el propósito de predicar 
allí a los indios y a los inmigrantes el mensaje de Jesucristo. Ya de 
nuevo en Londres, John Wesley tuvo el 24 de mayo de 1738 una 
experiencia espiritual profunda mientras lei el prólogo de Lutero a 
la Carta a los Romanos. En tal ocasión sintió en sí el impacto de la 
acción salvífica de Dios. Tal experiencia se considera como el 
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nacimiento del metodismo. Movido por el principio «mi iglesia es 
el mundo, mi vocación salvar almas», John Wesley recorrió toda 
Inglaterra predicando, incluso en las calles, pero especialmente 
entre los mineros y las clases sociales más desamparadas. Su éxito 
fue inmenso, pues a su muerte dejó Wesley más de 70.000 seguido- 
res en Inglaterra y 65.000 en los Estados Unidos. Para la Iglesia 
anglicana, que nunca quiso reconocerlo, pero con la cual Wesley 
nunca quiso romper radicalmente, el metodismo fue un principio 
de renovación espiritual. La corriente «evangelical» dentro de ésta 
se desarrollará luego bajo influjo decisivo del metodismo. 


Rasgo característico del metodismo es el haber hecho a los 
laicos cooperadores activos en el trabajo misionero. Hombres y 
mujeres recibieron la misión de predicar en las calles, las plazas, los 
hogares, no como clérigos ordenados sino como «predicadores 
laicos». Fue una promoción del laicado hasta entonces desconoci- 
da. Wesley preparó literatura y organizó «conferencias» destinadas 
a la formación de tales predicadores. Con el tiempo el número de 
éstos sobrepasaría tanto el de los clérigos ordenados, que en 1951 
había frente a 4658 pastores ordenados 21.159 predicadores laicos 
al servicio de la Iglesia metodista inglesa. El metodismo distingue 
entre la «justificación», que se consigue por la fe, y la «santifica- 
ción», que se logra mediante la vida de piedad y caridad activa, 
acompañadas de una gran preocupación social. Su «credo social» 
inspira aún hoy a muchos cristianos comprometidos. 


Hacia fines del siglo pasado y en el nuestro han surgido otras 
disidencias del protestantismo que serán analizadas más adelante en 
detalle: los Adventistas, los Testigos de Jehová y los Mormones, 
que hoy no son reconocidos como miembros de la familia protes- 
tante. Estos movimientos y otros análogos, muy difundidos actual- 
mente, tienen como elemento común de su doctrina el «milenaris- 
mo», o sea la creencia, apoyada en algunos pasajes del Apocalipsis, 
de que el fin del mundo está ya próximo, y que a él precederá o 
seguirá un período de mil años, durante el cual Jesús renard con 
sus elegidos, los mártires. De esta teoría, que presenta diversas 
modalidades, nos ocuparemos posteriormente. 


1.1.6. El Pentecostalismo 


Entre los movimientos de protesta que nacen en el siglo 20, es 
éste quizá el de mayor importancia. Tiene sus raíces inmediatas en 
movimientos de renovación del protestantismo norteamericano, 
que a su vez arrancan del metodismo de John Wesley y de su 


47 


doctrina de la «santificación» como segunda gracia. Este movi- 
miento, que es el más difundido en A.L., será también objeto de 
análisis detallado, porque en él reviven, con características nuevas, 
aspectos fundamentales del cristianismo, incluso en comunidades 
católicas: interés por la vida contemplativa, retorno a la Biblia, 
cultivo de algunos carismas, con predominio del elemento afectivo 
sobre el intelectual, y en consecuencia también con una fuerte 
tendencia al sectarismo, a considerar el propio grupo como el único 
poseedor de la doctrina pura y el único fiel al mensaje cristiano 
original ?. 


1.2. El concepto de «Religión» 


Al hablar de movimientos religiosos actuales conviene empezar 
por aclarar el sentido de los términos empleados, y ante todo el 
concepto mismo de religión *. 


1.2.1. El fenómeno religoso 


1.2.1.1. Todo el que estudia la historia de la humanidad com- 
probará sin dificultad dos hechos: que el fenómeno religioso se ha 
dado en todo tiempo y en todas partes del mundo, y que no existe 
una sola sino muchas religiones (pluralismo religioso). Es más, 
analizando el fenómeno se verá que éste lleva en sí cierta dinámica 
de cambio, a la cual se debe que surjan siempre nuevas religiones, 
que las ya existentes cambien de lugar geográfico o que incluso 
desaparezcan para dar sitio a otras, sin que se dé nunca un «vacío» 
religioso, es decir épocas o regiones habitadas que carezcan de toda 
religión. Es, pues, un hecho universal que los hombres «sienten y 
reconocen su dependencia de potencias extramundanas con carác- 


? Sobre el desarrollo histórico de las disidencias religiosas: Vernette, Jean, 
1976: Sectes et révell-religieux; Mayer, J.-F., 1985: Sectes nouvelles. Un regard 
neuf; Vernette/De Gibon, Y., 1987: Des «sectes» à notre porte; C.C.M.M. 1987/88: 
Sectes; Reller/Kiessig (ed), 1985: Handbuch religiöser Gemeinschaften. 

* Para mayor información sobre el estado actual de la discusión: Eliade, 
M.,1978, I, 15-37; Linczkowski, Günter: Das Phänomen Religion in der Mensch- 
heitsgeschichte, en: Handbuch der Fundamentaltheologie (HFTh), I, 19-33; Antes, 
Peter: HFT 1, 34-56; Schaeffler, Richard: HFTh 1, 57-72 y 117-135: Robertson, R., 
1973: Einführung in die Religionssoziologie; Greschat Hans-]., 1988: Was ist 
Religionswissenschali; Kehrer, Günter, 1988: Einführung in die Religionssoziolo- 
gie; Stolz, Fritz, 198: Grundzüge der Religionswissenschaft; cf. ademäs: Weber, 
Max, Die Wirtschafsethik der Weltreligionen. en: Gesammelte Aufsätze zur Reli- 
gionssoziologie I, Mohr UTB 1988. 
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ter personal, y entran con ellas en relación recíproca» °, El fenóme- 
no no se puede explicar simplemente como consecuencia del ani- 
mismo, del animatismo, del totemismo o de la magia *, 


Toda religión, que sea nueva o que haya penetrado en el espacio 
de otras con intención misionera, considera como su primera tarea 
demostrar su razón de ser, su superioridad con respecto a las 
tradicionales, Esto lo hace de dos maneras: tratando de hacer ver 
que las otras han abandonado o deformado una revelación original, 
o que la nueva religión es la última etapa en un proceso de revela- 
ción divina hasta entonces no concluido. El pluralismo religioso 
tiene igualmente dos formas de manifestación: mediante escisiones 
que dan lugar a cismas, confesiones, sectas o escuelas distintas, con 
doctrina y organización propias, o bien proponiendo diversas for- 
mas, orientaciones o grados de perfeccionamiento dentro de una 
misma religión: para clase alta y clase baja, para gente de diversa 
profesión (comerciantes, soldados), para hombres o para mujeres, 
religiones activas o contemplativas, etc. 


1.2.1.2. Al investigar el porqué del fenómeno religioso, se ha 
comprobado que su razón de ser es la experiencia que el hombre 
hace de su propia limitación. Éste no sólo no sabe lo que vendrá 
después de la muerte, sino experimenta además que todo en su vida 
es transitorio. La religión le ayuda entonces a «aceptar que es 
finito; que si tiene algo de infinito es sólo por participación de un 
ser superior que es infinito por naturaleza; que no puede reclamar 
la existencia como un derecho, sino que debe aceptarse a sí mismo 
y aceptar el mundo como es, tratando de organizarlo hasta donde le 
es posible; que no debe esperar de los otros más de lo que éstos 
pueden dar; que debe cumplir la modesta tarea de hacer lo que 
ahora es necesario y razonable, pero que en unos años, decenios o 
siglos se olvidará» ?. 


- 1.2.1.3. El punto de partida de toda religión es la capacidad de 
distinguir entre lo «sagrado» y lo profano. Pero, ¿existen en reali- 


? Schmidt, W., 1930: Ursprung und Werden der Religion, 4; Lanczkowski, G., 
1985: HFTh, I, 19. 

* Animismo: creencia en almas (anima) y espíritus, y el culto a ellos; animatis- 
mo: creencia en una especie de alma o fuerza superior que rige todo invisiblemente; 
totemismo: creencia en el parentesco de individuos o de un grupo con algún «totem» 
(generalmente un animal); magia: intento de servirse, mediante evocaciones, de un 
poder superior (cf. Brugger, Art. Religion). 

7 Antes, o.c., 53; Antweiler, A.: Menschsein ohne Religion?, 47. 
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dad cosas sagradas y cosas profanas? No exactamente. Sagrado y 
profano no son cualidades inherentes a los objetos, sino resultan 
por la actitud que la gente adopta frente a ciertas cosas, a ciertos 
lugares, tiempos o personas. En otras palabras, «profano» es todo 
lo que se usa en la vida diaria, y cuyo valor se calcula en proporción 
a la utilidad que presta: un vehículo, un recipiente. Lo que cuenta 
no es el valor que pueda tener en sí, sino sólo la utilidad que presta. 
Y cuando algo ya no se considera útil se desecha, siendo siempre el 
dueño del objeto quien decide. El criterio de utilidad se puede 
aplicar desde luego también a las personas, dando lugar a un modo 
propio de valorarlas, e incluso a sistemas que llegan hasta practicar 
la eliminación de toda persona que no se considera comercialmente 
útil. 

El mundo de lo sagrado es todo lo opuesto. Hay cosas a las 
cuales no se puede aplicar el criterio de utilidad para aceptarlas o 
desecharlas, porque ellas se nos imponen por sí mismas como algo 
superior ante lo cual no podemos menos de sentir respeto o temor. 
Ante tales cosas el hombre ya no se siente dueño y señor de ellas, 
sino por el contrario tiene la sensación de estar dominado, subyu- 
gado por ellas, hasta reconocerles el derecho de imponerle normas 
de conducta que no se atrevería a violar sin más ni más. Es entonces 
cuando hablamos de lo «sagrado». Sobre este fenómeno existe una 
obra clásica de Rudolf Otto *. En su descripción del fenómeno él 
indica dos rasgos característicos que hacen de lo sagrado una reali- 
dad «ambivalente»: primero, es un «mysterium tremendum», es 
decir, el hombre lo experimenta como unser extraño que se levanta 
frente a él y le causa temor, reverencia. Luego, es un «mysterium 
fascinans»: ejerce en el hombre tal fuerza de atracción, que éste se 
siente como aprisionado, pero al mismo tiempo feliz. 


1.2.1.4. La religión se puede, pues, describir en su origen y 
por lo que representa como hecho antropológico, pero todo inten- 
to de dar una definición adecuada de lo que es en su naturaleza 
resulta inútil. Para ello habría que tomaren cuenta muchos aspec- 
tos (culturales, geográficos, sociológicos etc). Ya en 1912 el psicó- 
logo americano James Leuba podía contar cuarenta y ocho defini- 
ciones distintas, y en su Opinión todas deficientes; hoy existen más 
de doscientas. La filosofía de la religión a la cual pertenece esta 
tarea, no ha dicho aún la última palabn. La fenomenología, en 


® Otto, Rudolf: Das Heilige (1917). cf. ademis: Häring, B: «Das Heilige» 
Rudolf Ottos in der neuen Kritik. en: GuL24 (1951)66-71; Casper/Hemmerle/Hü- 
nermann, 1966: Besinnung auf das H. 
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cambio, puede describir las distintas etapas en que se ha manifesta- 
do la religión en la historia, desde la creencia en el gran espíritu de 
los animales, las aguas, los árboles, etapa propia de los pueblos 
cazadores y agrícolas, el culto de los muertos, convertidos en seres 
sobrehumanos protectores y garantes del orden social, que es la 
segunda etapa, hasta la creación del «mito», que es el relato de 
acontecimientos realizados por personajes del pasado (héroes míti- 
cos) y tiene por fin personificar un concepto de la vida y del 
mundo. Lo que en el mito interesa no es su realidad «histórica» 
(por eso no requiere explicación), sino que ofrezca un modelo 
capaz de transformar al hombre hasta hacerlo apto para vivir en 
sociedad. Surge así poco a poco una «historia sagrada», expresada 
mediante mitos ya existentes o creados para cada caso. Sobre los 
mitos los pueblos organizan su economía, su culto, su vida. A este 
nivel ya no se trabaja con conceptos abstractos. 


Etapas ulteriores y elementos esenciales de toda religión son 
luego el rito y el tabú. El primero es expresión externa de lo que 
creemos y sirve para establecer comunicación con el ser superior. 
Por eso hay diferentes ritos: de los individuos, de las comunidades, 
de nacimiento, de iniciación, para consagrar objetos que el hombre 
hace y utiliza. Pero mientras el mito está destinado a transformar el 
modo de pensar o de actuar de las personas, el rito transforma la 
significación de un lugar u objeto y puede llegar a convertirse en 
«sacramento» (rito que produce o debe producir lo que significa). 
El «tabú» (= lo «misterioso», lo prohibido) presenta diversas for- 
mas. Las más provienen de los jefes del pueblo y se hacen luego 
tradicionales; de otras no se conoce el origen. Hay tabús para 
niños, mujeres, clases sociales, edades; los hay para los alimentos, 
para palabras que no se deben decir, etc . El hombre los acepta y 
asimila para poder organizarse en la sociedad, hasta hacerlos parte 
de su vida normal. Por eso lo que para unos es tabú, puede no serlo 
para otros. Unido a esto va el concepto de lícito o ilícito ?. 


Hecho el tabú parte de la religión, ésta se convierte en algo que 
da seguridad, porque ahorra en muchos casos el trabajo de elaborar 
una decisión personal: se multiplican los tabús o prohibiciones, y 
su transgresión crea el sentimiento de culpabilidad, y éste lleva a 
que el hombre haga o deje de hacer determinadas cosas para no 
sentirse culpable, en «pecado». Es éste un elemento que debería 
tenerse en cuenta hoy para entender la forma en que determinados 


"cl Eliade 1978, 1, 15-37; Berger, P.-L./Luckmann, Th.: Die gesellschaftliche 
Konstruktion der Wirklichkeit 1969/1987. 
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grupos religiosos pueden llegar a una verdadera manipulación de 
las personas hasta influir en todos los aspectos de su vida. 


Cuando el hombre ha organizado así su fenómeno religioso, 
empieza de nuevo a distribuir, asignando determinadas funciones a 
unos y a otros. Surge entonces la institución, y con ella los sacerdo- 
tes en sus diversas modalidades, que pueden llegar a ser jefes de la 
comunidad no sólo en lo religioso sino también en lo social. 
Llegamos así a la función social de la religión, de la cual trataremos 
más adelante. 


1.2.1.5. Lo dicho hasta aquí exige necesariamente la distinción 
entre la religión natural, en la cual se dan los fenómenos anteriores 
y es innata al hombre, y la religión positiva, que se funda o al menos 
se especifica por una intervención de Dios en la historia de la 
humanidad. Tales son el judaísmo y el cristianismo. La religión 
natural de hecho no se da nunca en estado puro, pero encuentra 
hoy su expresión frecuente en el «deísmo», el cual se limita a 
identificar al ser supremo con una simple fuerza superior vaga e 
impersonal. En las religiones positivas, en cambio, Dios es un ser 
personal que no ha querido dejar al hombre al nivel de los simples 
mitos, ritos y tabús, sino que espera de él decisiones y respuestas, 
en conformidad con los principios por El manifestados (revelados), 
ante los problemas que plantea la vida. Aquí la religión se mueve a 
otro nivel que el de lo puramente mágico. 


1.2.1.6. Los diferentes aspectos del fenómeno religioso son 
objeto de investigación de diversas ciencias particulares, agrupadas 
bajo el concepto de «ciencias de la religión». La Filosofía de la 
religión (FR) investiga su naturaleza, lo que la religión es en sí o 
debe ser para poderse llamar tal, y tiene la tarea de elaborar un 
marco conceptual que sea lo suficientemente amplio para abarcar 
todas las religiones históricas, y al mismo tiempo tan preciso que 
excluya todo sustituto "°. Para hacer comprensible la naturaleza de 
la religión, la FR se sirve de la teología natural, que estudia el 
concepto de Dios y la posibilidad natural de reconocerlo. La histo- 
ria comparativa de la religión se ocupa de analizar las diversas 
formas históricas de la misma, mientras la fenomenología investiga 
lo específico de tales formas. La investigación de las condiciones 
concretas en que la religión surge y toma forma definida en una 


IT «Sustituto de la religión» (Religionsersatz) cuando el carácter absoluto de 
Dios se traspasa a objetos o valores terrenos y éstos se buscan a costa de todo otro 
valor (Brugger, 326). 
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persona, es tarea de la psicología; la sociología, por último, estudia 
las formas comunitarias de la religión y su papel como parte de la 
cultura en la vida de la sociedad, o, en otras palabras, el comporta- 
miento del hombre en cuanto es miembro de la sociedad y al 
mismo tiempo sujeto activo del hecho religioso. 


1.2.2. Desde la perspectiva sociológica 


Para nuestra investigación, la religión nos interesa ante todo 
desde el punto de vista sociológico, pero también aquí se ha demos- 
trado difícil definirla. Tanto que Max Weber prefiere no dar ningu- 
na definición al principio de su tratado sobre «Industria y Socie- 
dad», reservándose la posibilidad de darla al final, cosa que tampo- 
co hizo '!. Existen sin embargo diversos intentos de definición: 
primero a partir de lo que los sociólogos consideran fundamental 
en la religión como fenómeno social (definición «sustancial»), y 
luego a partir de la función que ella cumple en el contexto social 
(definición «funcional»). ` 


1.2.2.1. La esencia de la religión 


Una definición a la cual todos los sociólogos hacen referencia, y 
que combina hasta cierto punto ambas perspectivas, es la del soció- 
logo francés Emile Durkheim (1858-1917). Según él, religión es 


un sistema solidario de creencias y de prácticas relativas a cosas 
sagradas, es decir, separadas, prohibidas; tales creencias y prácticas 
unen en una misma comunidad, llamada Iglesia, a todos los que 
adhieren a ellas H. 


Durkheim, es cierto, no afirma directamente que el reconoci- 
miento de lo sagrado sea un hecho universal — tampoco lo niega -, 
sino que cuando los hombres adquieren esta conciencia, surge un 
sistema de creencias y prácticas que los une. Esto es la religión 
como fenómeno sociológico. Así, Durkheim centra la atención no 
tanto en la esencia, cuanto en la función social de la religión como 


!! «Eine Definition dessen, was Religion "er, kann unmöglich an der Spitze, 
sondern kónnte allenfalls am Schlusse einer Erórterung wie der nachfolgenden 
stehen» (Wirtschaft und G., 317). ' 

«Une religion est un systeme solidaire de croyances et pratiques relatives à 
des choses sacrées, c’est-à-dire separées, interdites, croyances et pratiques qui 
unissent en une même communauté morale, appelée Église, tous ceux qui y ad- 
herent»: Les formes élémentaires de la vie religieuse, 67. 
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elemento de integración. Con la mención de la Iglesia insiste en que 
la religión no es cuestión individual, aunque presupone el acto 
personal de la adhesión, sino que toma siempre forma concreta en 
un grupo. Más estrictamente sustancial parece ser la definición 
propuesta por G. Mensching: 
Religión es la experiencia humana del encuentro con lo sagrado y el 
obrar del hombre en consonancia con el impacto producido por tal 
encuentro d 


La definición de Durkheim es de particular interés para nuestra 
investigación, porque él no se ocupó de la religión por curiosidad 
ni por simple interés académico, sino preocupado por la situación 
de desintegración que estaba viviendo Francia en aquel momento a 
consecuencia de la expansión del capitalismo, básicamente inspira- 
do en el solo criterio de utilidad, y de la secularización, una 
situación muy semejante a la que vive hoy América Latina. El 
objetivo de la investigación de Durkheim era ante todo refutar la 
idea de que las convicciones religiosas son producto de un estado 
precientífico del pensamiento y descansan por tanto en premisas 
falsas, y hacer ver que la vida de la sociedad, si quiere escapar a la 
autodestrucción, tiene que reconocer los criterios de conducta que 
emanan de tales convicciones. 


1.2.2.2. La función de la religión 


Todos los intentos de definir la religión por la función que ella 
cumple, parten de la premisa de un hecho antropológico: el hom- 
bre se encuentra en su vida enfrentado a problemas existenciales 
que no sabe cómo solucionar: el sentido mismo de la vida o de 
ciertos acontecimientos, la relación entre identidad y cambio, entre 
orden y caos. La función asignada a la religión en tales casos apunta 
en diversas direcciones (Stolz 2158). 


Primera: teoría de la proyección y compensación 


Su autor es el filósofo alemán Ludwig Fenerbach (1804-1872), 
quien se preocupó sobre todo de investigar cómo surge la religión. 
Su punto de partida es que, mientras el animal se rige sólo por el 


° «Nach unserer Auffassung ist Religion erlebnishafte Begegnung des Mens- 
chen mit der Wirklichkeit des Heiligen und antwortendes Handeln des vom Heili- 
gen bestimmten Menschen» (Mensching, G,: Die Religion, 18); cf. Kehrer, o.c. 16. 
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instinto, el hombre tiene conciencia, es decir, es consciente de lo 
que le rodea, e incluso de sí mismo. Esto le permite hacer del 
mundo y de su propio ser «objetos» que puede analizar. Pero esta 
conciencia no está limitada a las cosas inmediatas, sino que el 
hombre puede ir más allá de lo tangible y proyectar sus propias 
experiencias a lo infinito. Así, por ejemplo, si ama a una persona 
puede imaginarse a alguien a quien pudiera amar siempre, sin temor 
a tener que separarse de él, o de ella. De esta imaginación pasa al 
deseo de que tal persona existiera. En otras palabras, el hombre 
puede «proyectar» sus propias experiencias, positivas O negativas, 
sus deseos igual que sus fracasos. 


Aquí sitúa Feuerbach el origen de la religión. El hombre tiene 
conciencia de que depende de la naturaleza que le rodea, y de que 
tal dependencia le trae ventajas pero también desventajas, la mayor 
de las cuales es la muerte. Esto le causa insatisfacción, y por 
reacción el deseo de ser libre e independiente sin límites. Su fantasía 
crea entonces una realidad divina a la cual proyecta su deseo para 
compensarse de su limitación natural. Por eso escribe: «El deseo es 
el origen de los dioses. Donde nacen deseos, nacen dioses» '*, o, 
cambiando la expresión bíblica, el hombre crea a Dios a su imagen 
y semejanza. Es de notar, sin embargo, que esta idea no es original 
de Feuerbach, pues ya los filósofos griegos más antiguos la usaron 
en su crítica a la religión. Lo típico de Feuerbach es la insistencia en 
que Dios «no es más que» la proyección del hombre, nada más que 
la expresión de un deseo (p.e. IX, 49). De ahí pasa luego a enumerar 
todo lo inhumano que se ha cometido en nombre de la religión, y a 
la conclusión de que el progreso en la historia de la religión no 
puede consistir sino en acabar con tal proyección y con los valores 


deducidos de ella. 


Esta es la base de la llamada «hipótesis de la compensación» 


para explicar el origen de la religión. Feuerbach fue el primero que 


la trabajó sistemáticamente y la hizo popular. Más tarde la adoptará 
Karl Marx (1818-1883), para quien la religión es expresión de la 
miserable realidad social y protesta inarticulada contra ella, pero al 
mismo tiempo es «opio del pueblo», freno espiritual que impide al 
hombre cambiar tal realidad. Este concepto es hoy corriente en la 
crítica neomarxista de la religión ”. 


4 «Der Wunsch ist die Urerscheinung der Götter. Wo Wünsche entstehen, 
erscheinen, ja entstehen Götter» (Theogonie, 49), citado por Stolz, o.c. 23. 


'5 Marx, K/Engels, F. 1958: Über die Religion (Sammelband) Berlin (DDR); 
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Segunda: teoría de la integración 


Esta teoría se considera inseparablemente unida al nombre de 
Emile Durkheim, pero fue dasarrollada y popularizada por el 
filósofo polaco Bronislaw Malinowski (1884-1942), quien en sus 
investigaciones dedicó también especial atención a la cuestión del 
origen de la religión. El principia por explicar el concepto de 
«cultura». La cultura es para él un instrumento con el cual el 
hombre se pone en condiciones de hacer frente a los problemas que 
le plantea el medio ambiente en que vive y de satisfacer las necesi- 
dades que tiene como ser humano. 


La cultura, sin embargo, consta de diversos sectores, corres- 
pondientes a las diversas necesidades del hombre, y abarca por 
tanto toda una serie de actividades, cada una de las cuales cumple su 
función propia: educación, control social, producción y distribu- 
ción de bienes, desarrollo del arte, etc. Entre tales actividades están 
también la moral y la fe, que proclaman normas y valores des- 
tinados a servir de orientación en determinadas situaciones de la 
vida. La religión es, pues, parte integrante de la cultura. 


Para explicar su función propia, Malinowksi distingue y rela- 
ciona entre sí los conceptos de ciencia, magia y religión. La Cien- 
cia, que puede tener diferentes niveles, es el conjunto de conoci- 
mientos que permiten al hombre dar solución plausible a los pro- 
blemas que la vida diaria plantea, incluso la enfermedad. Al lado de 
la ciencia está el terreno de lo «sacral», al cual pertenecen la magia y 
la religión. La magia se define como «la creencia de lograr determi- 
nados resultados positivos mediante ritos y fórmulas especiales», 
que por eso se llaman «mágicos»; el hombre recurre a ella cuando 
carece de los medios racionales para conseguir los fines deseados, o 
cuando éstos no son suficientes. La magia es así un recurso supleto- 
rio, generalmente cargado de elementos emocionales, y de él se 
sirve, llegado el momento, tanto el hombre primitivo como el 
civilizado, con el efecto de que le ayuda a superar hasta cierto 
punto la frustración sufrida ante el fracaso de los medios racionales. 
La magia cumple en consecuencia una función cultural propia, no 
ciertamente para lograr objetivos externos al hombre, pero sí para 
ayudarle a restablecer su equilibrio interno. 


La función de la religión es análoga, pero a otro nivel, Mientras 
la magia trata de dar respuesta a las experiencias de frustración de la 


ct. Liehr, W., 76; análisis de la religión en Grams A.: Bernd Hein, en: Rabner, K. y 
otros (ed), 1979: Volksreligion — Religion des Vokes, 156-164. 
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vida diaria, la religión da respuesta a los problemas fundamentales 
del ser humano: «Con su estructura dogmática, la religión se ofrece 
constantemente como un sistema de formulaciones de fe, que pre- 
cisa la situación del hombre en el universo, su origen y su destino. 
Pragmáticamente la religión es necesaria al promedio de los indivi- 
duos para superar el efecto paralizador del presentimiento de la 
muerte, de la desgracia, de la mala suerte» '”. De esta relación se 
deduce que en la medida en que avanza la ciencia, la magia va 
perdiendo terreno; no así la religión, porque pese a todos los 
adelantos de la ciencia, los mencionados problemas fundamentales 
del hombre continúan sin respuesta. La religión, en consecuencia, 
nunca será superflua. 


A esta teoría se hace sin embargo una objeción: ella presupone 
un «modelo armonizante» de la sociedad, en el cual los diversos 
elementos culturales se completarían mutuamente para producir un 
todo armonioso, siendo la religión un elemento integrador («hipó- 
tesis de la integración») que ayuda a incorporar a los individuos en 
la sociedad, en cuanto regula su comportamiento de tal forma que 
la sociedad los pueda aceptar. Mas este modelo armonizante de la 
sociedad es inadmisible para muchos críticos, porque existen cultu- 
ras y sociedades, especialmente modernas, que no corresponden a 
tal modelo; en éstas la religión, en vez de ser factor de integración, 
puede ser más bien factor de desintegración. 


Tercera: teoría de la orientación 


Teniendo en cuenta las críticas a la hipótesis anterior, en Ale- 
mania se han hecho nuevas investigaciones recientes con el fin de 
precisar mejor la función de la religión. Especial atención han 
merecido los trabajos del profesor Niklas Luhmann, considerado 
como una de las figuras más destacadas actualmente en el campo de 
la sociología de la religión '”. Sus tesis tienen como base la llamada 
«teoría de los sistemas», un concepto teórico que permite tratar 
diversos problemas de la realidad social no sólo en el campo de la 
sociología, sino también en el de la psicología y la biología. Vale la 
pena conocer al menos su idea de fondo, porque puede contribuir a 
precisar la función social de la religión. 


16 Malinowski, B: Eine wissenschaftliche Theorie, 191. 
7 Sus ideas se hallan expuestas sobre todo en su libro Funktion der Religion. 
cf. Stolz, o.c. 32. 
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Básica en la teoría de los sistemas es la distinción entre sistema 
(System) y medio ambiente (Umwelt). El medio ambiente, o sea, el 
mundo en que vivimos, es complejo, consta de muchos sectores o 
posibilidades, como por ejemplo el sector psíquico y el social. El 
sistema selecciona y trata por separado cada uno de estos sectores, 
pero sin perder la relación con el contexto general, que es el medio 
ambiente. Se puede hablar entonces de un sistema psíquico, de un 
sistema social etc. La función de la religión se describe así: En todas 
partes el hombre se encuentra ante la tarea de ordenar y controlar 
su mundo, que no está determinado en una sola dirección sino 
abierto a muchas posibilidades, y de enfrentarse a fuerzas o poderes 
que escapan a su control (fuerzas naturales, un poder político 
arbitrario, un hecho histórico, una experiencia interna). En este 
punto es donde se sitúan los problemas religiosos. La religión tiene 
entonces la función de dar a lo incontrolable una forma que permi- 
ta afrontar el problema: de una parte ofrece una explicación plausi- 
ble de las fuerzas o poderes que rigen los diversos sectores de la 
vida, y de otra propone una actitud razonable y controlable ante 
tales fuerzas o poderes. En esta forma la religión ofrece al hombre 
la orientación que éste necesita como ser deficiente («Mängel- 
wesen») que es, y resulta por tanto indispensable en su vida. 


Dado, sin embargo, que el límite entre lo incontrolable y lo 
controlable varía de cultura a cultura, la elaboración científica de la 
religión que se haga a partir de este concepto abstracto debe mos- 
trar cómo se han de formular concretamente los problemas religio- 
sos en cada contexto. Tanto la formulación de los problemas como 
la actitud apropiada frente a ellos deben tener en cuenta el contexto 
cultural. 


Cuarta: Funciones diversas según el contexto social 


Mas como no existe definición que no se pueda contradecir y 
también a esta teoría se le objeta el mostrar sólo el aspecto armoni- 
zante de la religión, conviene recordar por último, con G. P Süss, 
una triple función que Henri Desroche, siguiendo a Durkheim, 
atribuye a la religión. Según él, en un grupo social en que no se 
cuestiona nada, la religión cumple una función integradora, de 
aprobación; en una sociedad cuyos antagonismos son objeto de 
discusión, la religión puede asumir la función de contestación, la 
cual puede ir desde exiir una redistribución de los ministerios 
hasta procurar una reestructuración total del grupo. Finalmente, en 
un grupo religioso o social en que se cuestiona la forma de organi- 
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zación, la religión puede tener una función de protesta y de sub- 
versión, que puede llevar hasta la escisión del grupo en cuestión '*. 


En conclusión, las funciones de la religión en los diversos 
grupos humanos se pueden reducir a las tres siguientes: 


1.° El individuo busca la relación con lo sagrado para poner 
«orden» internamente en su vida diaria (ordenamiento de lo coti- 
diano). Tal es el caso de las religiones populares. 


2.* Lo sagrado como fuerza de transformación de la historia. 
Se busca la transformación de los individuos mediante la trans- 
formación de las estructuras sociales. 


3.* Lo sagrado como fuerza de estabilidad, para preservar lo 
que se considera que no debe cambiar. La religión no es agente de 
transformación sino de integración en un orden que se juzga prede- 
terminado. La autorealización se logra mediante la sujeción, por vía 
del espíritu, a tal orden. Se desconoce la historia. 


1.2.2.3. La religión, un fenómeno concreto 


Se consideren o no suficientes las explicaciones anteriores, la 
religión, en la perspectiva del sociólogo, no es una simple teoría 
sino un fenómeno concreto que se manifiesta como un sistema de 
creencias y prácticas de fe, vivido y compartido por un determina- 
do grupo de personas '”. Ahora bien, como tal, la religión consta de 
los cuatro elementos característicos siguientes: una forma de orga- 
nización comunitaria, un modo propio de actuar, doctrinas y expe- 
riencias propias (Greschat 16s). Esto significa que cuando en nues- 
tra investigación se habla de grupos y movimientos religiosos, se 
trata no de teorías sino siempre de realidades concretas en las cuales 
es necesario tomar en cuenta los cuatro elementos mencionados. Si 
la investigación no abarca todos estos aspectos, no puede conside- 
rarse objetiva. Expliquémonos. i 


De los cuatro arriba enumerados, la organización es en la mayor 
parte de las religiones el más fácil de reconocer. La comunidad 


18 H. Desroche: Sociologie religieuse et siciologie fonctionelle. en: ASR, 23 
(1967) 3-17; cf. Süss, G.P.: Volkskatholizismus in Brasilien, 102. 

12 La religión «adquiere forma en la mutua relación entre la divinidad, cuyas 
manifestaciones el hombre percibe, y las reacciones. de éste, es decir, su "enfoque 
hacia lo absoluto”, que se realiza en una forma de vida conforme a las exigencias de la 
ética, en acciones cultuales, en la descripción de un camino de salvación que libera 
del sufrimiento y del pecado y conduce a la redención» Lanczkowski, G.: Einfüh- 
rung in die Religionswissenschaft, citado por: Stolz, o.c. 12. 
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misma tija hmites que marcan la separación entre los miembros y 
los extraños. Se puede ser miembro por nacimiento o por adop- 
ción, pero la aceptación de extraños suele estar ligada a un acto de 
«conversión» como requisito esencial. Si los miembros mueren o 
emigran, la religión deja de existir. Si se presentan conflictos entre 
los miembros o entre éstos y las autoridades, surgen divisiones, que 
pueden multiplicarse indefinidamente. Es posible, sin embargo, 
que en una religión se formen dentro de la comunidad, sin romper 
la unidad global, núcleos organizativos en los cuales algunos miem- 
bros creen poder realizar más segura y radicalmente los fines 
propuestos inicialmente pero descuidados con el tiempo. 


Las actuaciones son el segundo elemento que se puede y debe 
investigar en un grupo religioso. En algunas religiones este elemen- 
to activo es más importante que las doctrinas; en otras, en cambio, 
las doctrinas pueden reducir las actividades a un mínimo, pero 
nunca las eliminarán por completo. 


Las doctrinas, el tercer elemento, son las que permiten al inves- 
tigador comprender el sentido de las actuaciones cumplidas por el 
grupo en forma de ritos o prácticas. Determinadas doctrinas o 
enseñanzas son siempre necesarias en una religión para hacer inteli- 
gibles los gestos y fórmulas del lenguaje simbólico de los ritos, o 
bien para captar y profundizar el sentido de las revelaciones o 
manifestaciones de los respectivos dioses, con las cuales suele estar 
relacionado el origen mismo del grupo o religión. Las doctrinas 
permiten igualmente comprender el sentido de las prácticas ex- 
ternas, tales como la distribución-de bienes o servicios, bien sea a 
los propios miembros o a los extraños. 


Los tres elementos: organización, actuaciones y doctrinas, son 
en sí relativamente fáciles de investigar, al menos cuando no se trata 
de sociedades secretas o con rasgos de tales. El gran escollo de los 
investigadores es siempreel cuarto elemento, la experiencia religio- 
sa, que es precisamente el más decisivo en el desarrollo de un grupo 
o movimiento, El factor «experiencia» en una religión es compara- 
ble a la función del corazón en un organismo. Si éste bombea la 
sangre regularmente, el organismo vive y se desarrolla; si no, 
enferma y muere. Si enuna religión o movimiento religioso el 
factor experiencia decrece o no se reactiva, los otros tres elementos 
se convierten en piezas de museo. La religión se desintegra. Este 
dato tiene hoy mucha importancia al estudiar la difusión de movi- 
mientos religiosos. 


La dificultad en este punto resulta de dos factores: primero, de 
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la casi imposibilidad que tiene toda persona de entrar en los senti- 
mientos de otro; de sus experiencias íntimas sólo se puede tener un 
conocimiento vago; segundo, del hecho de que toda experiencia, 
como algo vivo que es, está sometida a cambio constante bajo el 
influjo de las circunstancias en que la persona vive. Por eso es 
también natural que las religiones, mientras sean religiones vivas, 
sufran el mismo proceso, lo que necesariamente repercutirá en la 
organización, las actuaciones y la formulación de las doctrinas. 
Puede ser que tal proceso de cambio permanezca latente durante 
cierto tiempo, por ejemplo cuando las formas tradicionales se 
imponen por todos los medios o cuando fuerzas políticas reprimen 
determinadas manifestaciones religiosas; pero removidos tales obs- 
táculos, el proceso continúa. 


Esto obliga a no identificar religión auténtica con inmovilismo 
y a no descalificar a priori todo movimiento religioso nuevo por el 
solo hecho de ser nuevo. Antes de dar un juicio es preciso analizar- 
lo bajo todos los aspectos arriba indicados y tratar de comprender 
la experiencia religiosa que los individuos viven en tales grupos. En 
América Latina, donde el factor religioso está profundamente 
arraigado en la población y durante 500 años ha sido determinante 
incluso en las estructuras sociales, económicas y políticas, la expe- 
riencia religiosa puede influir en todos los aspectos de la vida, y 
éstos a su vez en la estructuración de la religión. En otras palabras, 
«entendemos el fenómeno religioso como un conjunto de ritos, 
creencias y prácticas que se caracterizan por su función práctico- 
social» ?. La religión permite a sus miembros, que son a un mismo 
tiempo actores sociales, «encontrar un conjunto de respuestas efi- 
caces a la problemática planteada por su existencia diaria». Esto se 
verá al analizar determinados grupos. 


1.3. Las formas de organización religiosa 


El primer escollo con que tropieza quien se propone investigar 
los grupos y movimientos religiosos actuales, es el nombre genéri- 
co. ¿Cómo designar tales grupos con propiedad? Digo «con pro- 
piedad», porque es de suponer que en la sociología existen ya 
ciertos términos consagrados, mientras otros resultan inaceptables 
y en más de un caso, dada la aparición de grupos desconocidos 
antes de la década del 70, habrá que buscar términos nuevos, 
respetando determinados criterios. 


2 Bastian, J.-P.en: Cristianismo y Sociedad 85 (1985) 61-68. 
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El problema del nombre tiene que ver en la sociología con la 
cuestión más general de las diversas formas de organización que la 
religión ha tenido en el curso de la historia, entendiendo por 
organización «unidades sociales... establecidas con el fin de alcan- 
zar objetivos específicos» ?', que pueden ser de dos clases: la satis- 
facción de necesidades o deseos personales de los afiliados, o bien 
provocar determinados cambios en la sociedad o al menos en el 


ambiente inmediato. 


1.3.1. Iglesia — Secta 


En la historia del cristianismo, que es el contexto en el cual nos 
movemos, aparecen efectivamente ya desde el Nuevo Testamento 
dos conceptos, que por sus características conservan validez como 
modelos hasta hoy: el de «/glesia», para designar la comunidad, 
más o menos numerosa, que vivía en armonía con la sociedad, no 
esperaba nada extraordinario de sus miembros, no buscaba el mar- 
tirio sino procuraba evitarlo huyendo y viviendo en lugares escon- 
didos, y el de «Secta», («herejía» o «cisma»), aplicado a otro tipo de 
organización, paralelo a la Iglesia pero menos numerosa, radical, 
no dispuesta a hacer concesiones al mundo sino incluso a aceptar el 
martirio como prueba de fidelidad a la fe. Este último concepto, 
como sus dos sinónimos, no tenía originalmente sentido negativo, 
pero ya en el siglo tercero se lo emplea con tal connotación en las 
polémicas intraeclesiales, por ejemplo en Tertuliano, dando lugar 
incluso a etimologías inexactas que han sobrevivido hasta nuestros 
días ”. 

Fue el sociólogo alemán Ernst Troeltsch quien demostró que el 
N.T. da lugar para distinguir estas dos formas de organización de la 
comunidad cristiana, «iglesia» y «secta», y que ninguna de ellas 
implica originalmente confrontación con respecto a la otra. Trasla- 
dados estos conceptos a las sociedades religiosas en la Europa del 
siglo 16, en las cuales centró su atención, Troeltsch comprobó que 
mientras las sectas eran hostiles al orden social existente, las organi- 
zaciones del tipo «iglesia» se acomodaban fácilmente a las institu- 


21 A. Etzioni, Soziologie der Organisation, d.Kehrer, 145. 

22 Tal es el caso cuando se explica que «secta» deriva del verbo latino «secare» 
(cortar), acentuando así el carácter de confrontación (la secta «se corta» de la 
comunidad eclesial), siendo así que, según la opinión más común, deriva de «sequi» 
(seguir) y carece por tanto, como el término griego equivalente «haíresis», de 
sentido peyorativo; cf. Kebrer, 158, nota. 
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ciones seculares ”. La secta es, pues, básicamente un grupo de 
protesta. 

Max Weber desarolla sistemáticamente las características de 
estos dos conceptos en el contexto social ”*, distinguiéndolos así: 1. 
Desde el punto de vista de su relación con el mundo exterior, la 
Iglesia busca la universalidad, no tanto geográfica cuanto en el 
sentido de ser la sociedad religiosa dominante, la que conserva el 
monopolio en la producción y distribución de los bienes simbóli- 
cos de salvación ”. A cambio de ello renuncia a exigir de sus 
miembros la observancia estricta de sus normas y se pliega a aceptar 
los valores del orden dominante, para poder llegar así más fácil- 
mente a todos los sectores sociales; surgen entonces teologías que 
elaboran conceptualmente y hacen aceptable la discrepancia *. La 
Secta, en cambio, no aspira a tal universalidad sino admite sólo a 
quienes se deciden espontáneamente a solicitar la admisión y son 
considerados aptos con base en sus cualidades religiosas y mora- 
les 7, Al bautismo debe preceder una declaración sobre la respecti- 
va conversión y un relato de ella. La secta es por naturaleza 
conversionista, rechaza todo compromiso con el mundo exterior y 
sólo busca imponer sus propios valores. De ahí su actitud de 
rechazo al mundo, de indiferencia u hostilidad. 


2. Desde el punto de vista de los criterios para aceptar nuevos 
miembros, en la /glesia tales criterios son mínimos. Prácticamente 
cualquiera puede hacerse miembro y contar siempre como tal. 
Consecuencia lógica es el bautismo de niños, con el cual desaparece 
la exigencia de preparación y ejercitación previas, o sea, la inicia- 
ción que cumplía el catecumenado en los primeros tiempos. En 
consecuencia se relajan también los criterios de expulsión, aunque 
subsiste la posibilidad de excluir de los bienes de salvación (exco- 
munión). También las Iglesias luteranas conocían medidas discipli- 
narias, pero su aplicación era aún menos exigente. La Secta, que 
tiene de sí el concepto de ser el pequeño resto elegido para escapar a 


3 Troeltsch, E., 1912: Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen, 


en: Fúrstenberg, F. (ed), 1970, 299-309. 
4 Weber, M., 1906: Die protestantischen Sekten, en: Gesammelte Aufsätze 


zur Religionssoziologie,I, 207-236. 

3 «Eine "Kirche ist eben eine Gnadenanstalt, welche religiöse Heilsgüter wie 
eine Fideikommisstiftung verwaltet»: (211). 

2% Weber, M., Wirtschaft und Gesellschaft, 4-1956, IX, 6. 

2 «Eine ’Sekte’ ist dagegen ein voluntaristischer Verband ausschliesslich (der 
Idee nach) religiós-ethischer Qualifizierter»: Weber, M: Die protestantischen Sek- 
ten, 211. 


63 


la catástrofe apocalíptica que se avecina, es rígida en cuanto a los 
criterios de admisión, que se concretan ante todo en una disciplina 
estricta y la posibilidad de expulsión. Tal severidad no es simple- 
mente exceso de autoridad de parte del jefe de la secta, sino condi- 
ción para subsistir si no quiere convertirse en «iglesia», ya que su 
identidad consiste precisamente en su protesta y rechazo de ésta. 
Dado que la secta, a pesar de su actitud de resignación, se siente 
obligada a hacer todo lo posible antes de que llegue la catástrofe 
final, es militante y proselitista, y trata de reclutar sus clientes entre 
los miembros de la iglesia predominante. 


Como es de esperar, los rasgos así descritos se reflejan luego en 
la forma de organización. La Iglesia tiende a burocratizarse, y ya 
desde el tiempo del N.T. actúa en este sentido al dar el predominio 
al ministerio epicopal con prejuicio de otros carismas. La Secta 
insiste, al menos, en una actitud colegial. Para ello procura confiar 
los ministerios atendiendo ante todo a la aptitud de las personas, 
aunque de hecho en la práctica se hacen compromisos y concesio- 
nes, y en no pocos casos el autoritarismo resulta igual e incluso 
mayor que en la Iglesia. 


1.3.2. Denominación, un nuevo elemento 


Esta primera tipología, que reduce las diversas formas de orga- 
nización a dos tipos ideales y ha sido tradicional en el protestantis- 
mo, resulta insuficiente para un análisis sociológico de los grupos 
religiosos existentes en la actualidad, muchos de los cuales no 
corresponde a las categorías descritas ”. Tales son, por ejemplo, el 
«Movimiento Ciencia Cristiana» o la GEET Teosóliča, organi- 
zaciones en las cuales no se da membresía propiamente tal, sino 
sólo cierta adhesión resultante de la aceptación de la doctrina, pero 
con carácter estrictamente privado y personal. Como un primer 
paso para superar esta dificultad, el sociólogo Richard Niebubr, 
trasladando el problema al contexto americano y tratando de expli- 
car el origen del denominacionalismo en el protestantismo de su 
país, introdujo en el esquema el factor «tiempo» y concluyó que la 
«secta» no sobrevive como tal más de una generación; luego pasa a 


% Beckford propone prescindir de ella y declarar una especie de «moratorium» 
hasta que se tengan términos más exactos; cf. Beckford, J., 1973: Religious Organi- 
zation, 92-104. 
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ser una «denominación». El hablaba a partir de la experiencia de los 
movimientos religiosos de protesta entre los pobres de USA, que 
después de cierto tiempo se apaciguan y aceptan compromisos CS 
Se llega así a tres tipos: iglesia, secta y denominación (etapa tardía 
de la secta, de carácter más tranquilo). En los grupos evangélicos de 
América Latina es costumbre designar como «iglesia» al grupo 
local y organizado de creyentes que mantiene la obra con sus 
propias ofrendas y tiene líderes propios, mientras «denominación» 
designa la «organización de iglesias (usualmente con personería 
jurídica), identificadas por el mismo trasfondo histórico, similar 
doctrina y, en la mayoría de los casos, por su organización» *. Sin 
embargo, el esquema de Niebuhr tampoco describe toda la reali- 
dad, porque de hecho algunas sectas han logrado conservar su 
carácter en el sentido de Troeltsch y Max Weber durante varias 
generaciones. A los tres conceptos anteriores se sumará pronto 
otro más: el de «culto», para expresar una forma privada y personal 
de religión de tipo místico. 


1.3.3. Un paso más 


El siguiente avance se debe a otro sociólogo americano, J. 
Milton Yinger, quien, partiendo de dos criterios: grado de univer- 
salidad y capacidad de integración social, construye una tipología 
con los seis tipos siguietes: Iglesia universal: cumple con relativo 
éxito una función integradora de la sociedad y satisface al mismo 
tiempo necesidades individuales de sus clientes, con lo cual aúna en 
sí características de iglesia y de secta; la Ecclesia: cumple en un 
ámbito geográfico más limitado y con menor éxito las mismas 
funciones de la anterior; la Denominación: es aún menos universal, 
porque abarca sólo determinados grupos de la población; la Secta 
establecida: es la secta en una etapa de mayor desarrollo y estabili- 
dad; la Secta: entendida con las características de Troeltsch y 
Weber, y el Culto: satisface exclusivamente necesidades o deseos 
individuales y se despreocupa del orden social; es un tipo de 
organización espontánea, carente de estructura organizativa y de 
un lider carismático como figura centräl, y en consecuencia expues- 


2 Niebubr, R., 1929: The Social Sources of Denominationalism, citado por 
Kebrer, Einführung, 162. Con la denominación, la iglesia invisible de la tradición 
protestante adquiere en los EEUU forma visible en asociaciones de iglesias locales 
doctrinalmente diversas: Meyer, Th., 1989: Fundamentalismus, 130. 

% Directorio Evangélico del Perú 1986, citado por el Informe de la Conf. 
Episcopal del Perú, II, 47. 
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to a disolverse en poco tiempo ?'. En el tipo «secta» Yinger distin- 
gue además tres subtipos: a) «acceptance sects», caracterizadas por 
el individualismo; b) «aggressive sects», caracterizadas por el re- 
chazo de la sociedad existente como totalmente perversa (ejemplo: 
anabaptistas); c) «avoidance sects», caracterizadas por el pesimismo 
y el énfasis en una vida nueva después de la muerte (ej.: grupos de 


«santidad» en USA) ”. 


1.3.4. Tipología de B. Wilson 


En el esfuerzo por hallar un modelo de tipología orientador 
para A.L. es necesario mencionar por último a Bryan R. Wilson ” 
El centra la atención no en el aspecto dogmático (Troeltsch) de los 
grupos, sino en su dinámica interna y en el influjo recíproco entre 
ellos y el ambiente social en que se mueven. Estos factores son los 
que hacen que unas sectas se desarrollen hasta convertirse en igle- 
sias, mientras otras desaparecen por completo, otras se dividen y 
otras finalmente mantienen su identidad por varias generaciones. 
Para una clasificación de las sectas, Wilson toma en cuenta las 
siguientes variables: condiciones a que deben su origen, estructura 
interna, actitud frente al mundo, coherencia de sus valores y rela- 
ción entre sus diversos grupos. 


Wilson indica primero las características comunes a toda secta: 
es una asociación voluntaria; la pertenencia a ella es considerada 
por los jefes como premio a un mérito personal del candidato 
(conocimiento de la doctrina, experiencia de conversión o reco- 
mendación de un miembro más antiguo); se insiste en la exclusivi- 
dad, y por eso todo el que viole normas básicas de doctrina, ética u 
organización, es expulsado; la secta se considera un puñado de 
elegidos, favorecidos con una iluminación especial; todos deben 
tender a la perfección personal, cualquiera sea el concepto que de 
ésta se tenga; la secta profesa, al menos como ideal, el sacerdocio de 
los fieles; la participación de los laicos en la práctica religiosa es 
intensa; durante los actos de culto cada miembro expresa su fideli- 
dad espontáneamente; frente a la sociedad y al Estado, la secta 
adopta una actitud hostil o indiferente. A esto se añade que la secta 
inculca su ideología mucho más profundamente que una iglesia o 


>l Yinger, J. M., 12-1969: Religion, Soctry and the Individual. An Introduc- 
tion to the Sociology of Religion. 
% cf. Eliade, M., Encyclopedia of Religon. Sect, XII, 157. 


33 Wilson, B., cf. Bibliografía. 
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confesión, lo cual tiene por consecuencia inmediata un mayor 
aislamiento del «mundo». La secta absorbe a sus miembros total- 
mente: les prescribe cómo deben pensar de la sociedad, les determi- 
na estrictamente los criterios morales, obliga a cada miembro a 
tomar parte en actividades de grupo. Un miembro que defienda 
opiniones «heréticas» o cometa una falta contra la moral, no sólo es 
castigado y expulsado, sino considerado además como traidor a la 
causa, si no confiesa inmediatamente su culpa y pide perdón. 


En contraste con la secta, una Iglesia (o confesión) presenta las 
siguientes características: es formalmente una asociación libre; 
acepta a sus miembros sin imponerles condiciones de admisión y 
mediante ritos y fórmulas tradicionales; dado que recluta a sus 
miembros sin criterios de admisión, la expulsión no es un recurso 
general para castigar a los pecadores o a los indolentes; el concepto 
que tiene de sí misma no es claro, y su doctrina es vaga; se contenta 
con ser en la sociedad un movimiento entre muchos otros; acepta 
las normas y valores de la cultura dominante o de la moral conven- 
cional; los sacerdotes son personas especialmente formadas para tal 
oficio; existe colaboración de los laicos, pero limitada a determina- 
dos círculos o actividades; la liturgia es formal y no da lugar para la 
espontaneidad; la educación de la propia juventud se considera más 
importante que el misionar a los de fuera; las demás actividades no 
son de tipo religioso; el compromiso personal no es intenso. 


Tomando en cuenta las variedades que de tales factores pueden 
resultar, Wilson distingue luego cuatro tipos básicos de sectas, 
según sea el concepto que cada una tenga de la misión evangeliza- 
dora, es decir, del camino de «salvación» que propone. 


1.3.4.1. Sectas conversionistas 


Su objetivo es transformar el mundo, pero transformando 
primero al hombre según las pautas dadas por la Biblia, interpre- 
tada literalmente. Criterios de admisión son la experiencia de 
conversión y el reconocimiento de Jesús como salvador perso- 
nal. Su teología insiste en la realidad del pecado y la necesidad de 
la satisfacción por Cristo en el sentido calvinista. En la evangeli- 
zación dan mucha importancia a los recursos emotivos. Tratan 
con desconfianza o indiferencia a las iglesias establecidas, y son 
hostiles a la cultura y a las ciencias modernas. Ejemplos típicos 
son para Wilson los movimientos pentecostales y el Ejército de 
Salvación. 
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1.3.4.2. Sectas adventistas o revolucionarias 


Estas centran la atención en prepararse para la catástrofe uni- 
versal, que consideran inminente y esperan con ansia. Se basan 
también en la Biblia, pero dando preferencia a los libros proféticos, 
que interpretan alegóricamente. Criterio de admisión es la acepta- 
ción de la doctrina de la secta; no se exige experiencia de conver- 
sión. En su teología Cristo es soberano invencible, no redentor, y 
su retorno próximo precede al acontecimiento más importante de 
la escatología, que es la resurrección de los muertos. En la predica- 
ción no emplean recursos emotivos ni buscan conversiones rápidas. 
La Iglesia es para ellos personificación del anticristo, y rechazan el 
sacerdocio profesional. Exigen separación rotunda del mundo y 
son hostiles a la sociedad. Ejemplos típicos son los Testigos de 
Jehová y los Cristadelfianos. 


1.3.4.3. Sectas introversionistas o pietistas 


Su ideal es alejarse del mundo y concentrarse en comunidades 
de tipo pietista, que se consideran élites iluminadas por la acción 
del Espíritu Santo. La Biblia es sólo un estimulante en tal proceso. 
Criterio de admisión es la disposición a aceptar la iluminación del 
Espíritu; la doctrina tiene poca importancia. Más importante que 
evangelizar a los de fuera es la atención del propio grupo. Tratan a 
las Iglesias con indiferencia, y no toleran pastores u otros jefes 
espirituales. Si tienen que circular en el mundo, viven en él sin 
preocuparse de la problemática social, sino tratando de cambiarlo 
según sus conceptos. Ejemplos típicos son los Cuáqueros, algunos 
movimientos de santidad y la Sociedad Amana. 


1.3.4.4. Sectas gnósticas 


Pretenden reinterpretar el cristianismo con base en sus doctrina 
esotéricas (gnosis), cuyo complemento alegórico es la Biblia. La 
gnosis es la clave para tener éxito en la vida. Cristo indica el camino 
y señala la verdad, pero no es redentor. Cuentan con un jefe 
carismático o una serie de ellos, que predican la sabiduría. No se 
alejan del mundo, sino procuran sacar ventaja de él, contando con 
la superioridad que les da la sabiduría; por eso aceptan y practican 
las normas sociales y culturales. La ciencia es considerada válida, 
mientras no contradiga a sus doctrinas. 


Con vista a los protestantismos en A. L., especialmente en 
Argentina y Chile, Christian Lalive D’Epinay ha completado el 
esquema de Wilson y elaborado una tipología con base en cinco 
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criterios: relación con la sociedad civil, pretensión de universali- 
dad, ausencia de clérigos profesionales, vínculos comunitarios, ten- 
dencia teológica *. 


1.3.5. Conclusiones 


1. Existe ya un modelo clásico de tipología de las disidencias 
cristianas, que refleja una situación eclesiológica existente desde los 
tiempos del Nuevo Testamento y el influjo de la problemática 
social de la Europa preindustrial e industrial. Por tal razón, la 
contraposición «Iglesia — Secta» sigue siendo considerada por algu- 
nos sociólogos útil para tratar con exactitud la problemática en 
cuestión, ya que por su elaboración sociológica ofrece más que 
ningún otro término criterios precisos para distinguir entre los dos 
tipos básicos de organización religiosa, facilitando así la discu- 
sión ” 

2. Por las características indicadas en este modelo, sería en sí 
correcto calificar de «sectas», con las correspondientes precisiones 
de «conversionistas» etc., prácticamente a todos los grupos religio- 
sos no católicos existentes hoy en A.L., a los que el documento de 
Puebla llama «movimientos religiosos libres» (Nr. 1102). Desde 
luego se excluye en esta clasificación a las iglesias protestantes 
históricas, a las iglesias ortodoxas y a otras grandes religiones como 
el budismo y el islamismo, y en parte también a los cultos sincréti- 
cos de origen indígena o africano, los cuales se han desarrollado 
hasta cierto punto al margen de la problemática de protesta contra 
el monopolio de una iglesia determinada o de rechazo expreso de la 
sociedad existente. 


3. Conforme a este criterio, algunos estudios actuales de paí- 
ses latinoamericanos designan como «sectas modernas» a todos los 
grupos religiosos de origen reciente, no originarios del protestan- 
tismo, y que además tienen poca o ninguna vinculación con el 
cristianismo. No es claro, sin embargo, si a este calificativo corres- 
ponde el de «sectas antiguas» para todos los grupos minoritarios de 
origen cristiano o sólo para algunos "7. 


3 Lalive, D., 1981: «Dependence sociale et religion», ASSR, 85-97; «Les 
protestantismes latinoaméricains: un modèle typologique»: ASSR 30 (1970) 35-37; 
cf. Valderrey, J., 1985, 7. 

35 Damen, F., 1987: Las Sectas, ¿avalancha o desafío? 64. 

6 Galilea, C., 1988: Sectas modernas y contexto socio-religioso en Chile. 
Centro Bellarmino — CISOC - Santiago. 
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4. Una precisión más en este posible uso del término «secta» 
es la distinción, al menos para el Caribe, entre «sectas antiguas» 
(Testigos de Jehová, Adventistas), «sectas modernas», presentes 
desde la década de 1960 y después, llegadas en su mayoría del 
exterior (Moon, Mahikari, Hare Krishna, Hijos de Dios), y «sectas 

autóctonas», como el Rastafarianismo, movimiento negro de Ja- 
maica, La Mita y otras del Caribe ” 


5. El conjunto de movimientos religiosos calificados en 3. 
como «sectas modernas» es llamado también en otros estudios 
«nuevos movimientos religiosos» *. A ellos corresponde en los 
grupos de origen cristiano el término «sectas», «sociedades» o 
«grupos cristianos» con un calificativo específico como: «de com- 
portamiento sectario», «fundamentalistas», «para-cristianos» * 


6. En la práctica conviene distinguir entre el lenguaje pastoral 
y el científico. En el primero se evita en general hablar de sectas. En 
el científico, en cambio, secta es un concepto insustituible, pero 
conviene definir lo que se quiere indicar con él por contraste con 
«iglesia» *. La dicotomía /glesia-Secta, a pesar representar tipos 
extremos debería conservarse como marco referencial para cual- 
quier análisis. Se han comparado estos dos términos con los colores 
blanco y negro, que desde luego se dan a veces claramente defini- 
dos, pero más frecuentemente se combinan en diversas tonalidades 
con predominio del uno o del otro *'. Iglesia y Secta son también 
dos extremos que raras veces se encuentran realizados en un solo 
grupo íntegra y exclusivamente. Existen grupos de tendencia secta- 
ria que sin embargo presentan rasgos de iglesia, mientras dentro de 
la propia Iglesia católica se pueden indicar claramente rasgos de 
sectarismo. Así, se ha escrito recientemente que la Iglesia católica 
en Europa occidental, y en todo caso en la República Federal de 
Alemania, después del Concilio Vaticano II se ha alejado conside- 
rablemente del polo iglesia y aproximado al polo secta *?. Es pues 
necesario mucho tacto al aplicar el calificativo de secta a un grupo 
determinado. En el lenguaje actual se reserva cada vez más el 


7 Laennec, H., Nuevos movimientos religiosos en el Caribe. en: Cristianismo 
y Sociedad 93 (1987) 37-67. 

% Bastian, J.P., Cristianismo y Sociedad 93 (1987) y Conferencia Episcopal 
Peruana, Informe, III, Lima 1988. 

% Conf. Episcopal Peruana, Informe, II, Lima 1987. 

®© Cf. ISER, 1989: Sinais dos tempos, 33. 

1 La comparación es de Damen, El desafío de las sectas, 29. 

* Schmied, G., 1988: Kirche oder Sekte?, 14. 
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nombre se secta sin otras especificaciones sölo para los grupos 
para-cristianos (o «cristianos marginales»). 


1.4. Ensayo de una tipología para América Latina 


No se trata de ofrecer aquí un catálogo de todos los grupos 
religiosos que existen en el continente, pues es éste un trabajo que 
en parte ya se ha hecho o se está haciendo en proyectos nacionales a 
diversas etapas ®. El intento es indicar los criterios que se han de 
tener en cuenta para una tipología y proponer un modelo, al menos 
provisional, cuya estructura no se base sólo en tipos extremos y 
permita usar un lenguaje consecuente en este trabajo. El tipo, a 
diferencia de la especie o clase, presenta una identidad común a 
diferentes casos dentro de una misma realidad compleja, pero al 
mismo tiempo señala límites suficientemente claros para excluir a 
otros *. Así, la tipología permite ordenar dentro de un contexto 
casos particulares empíricamente diversos. 


1.4.1. En cuanto a los criterios, se deben tomar en cuenta otros 
más que los seguidos por Troeltsch y Max Weber, como por 
ejemplo el país de origen y la dinámica interna de cada grupo, la 
cual hace que, partiendo de una idea o experiencia inicial, los 
grupos se desarollen luego en la práctica con orientaciones diferen- 
tes. Esto significa que una clasificación completa no se podrá hacer 
sino partiendo de diversos criterios, como los propuestos en el 
Informe de la Conferencia Episcopal del Brasil (CNBB) en 1984: 


1. Procedencia: si los grupos son disidentes o independientes, 

es decir, si se han desprendido o no de otros; 

Origen o fuente de inspiración: cristiana u Otras; 

Actitud de apertura o de hostilidad al mundo ambiente; 

Epoca de aparición: antiguos, recientes; 

País de origen: autóctonos, procedentes de países occiden- 

tales, en especial de USA, o de países orientales; 

6. Grupos o capas sociales más afectados: ambiente rural o 
urbano, ricos o pobres, jóvenes o adultos. 


SA 


* Cf. CELAM Nr. 84 (1987): Cristianos divididos.La Federación Internacio- 
nal de las Universidades Católicas (FIUC), en colaboración con cuatro dicasterios 
de la Santa Sede, está realizando un proyecto de investigación sobre «Sectas, cultos y 
nuevos movimientos religiosos» en todo el mundo, en cinco etapas, que deberá 
concluir a fines de 1991 con una publicación. 


* cf. Brugger, W.: Philosophisches Wörterbuch. Art. Typus. 
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1.4.2. La siguiente propuesta de tipología se basa en el hecho 
de que todos los grupos religiosos, disidentes o independientes, 
que actúan en A.L. en competencia con las iglesias establecidas o al 
margen de ellas, oscilan entre dos grandes corrientes o familias 
espirituales de dimensión universal: la primera es la que elabora su 
teología y su ética a partir de la tradición judeo-cristiana y conside- 
ra la Biblia como su fuente de inspiración, única o al menos inicial; 
son, pues, los diversos grupos protestantes y los que tienen su 
origen en una disidencia protestante aunque hoy no se los reconoz- 
ca como tales. La segunda es la que se inspira en la tradición 
esotérica occidental, en principios religioso-filosóficos orientales, 
en la ciencia, la parapsicología e incluso la ciencia ficción, o en 
religiones africanas e indígenas americanas *. Siguiendo el uso más 
corriente en A.L. emplearé como término genérico para todos los 
grupos en conjunto: «sociedades religiosas», «organizaciones reli- 
giosas» O «grupos religiosos». 


I. Sociedades religiosas de origen cristiano : 


da cl glesias protestantes históricas de origen europeo (Protestan- 
tismo de i inmigración O «iglesias de trasplante»): son las llegadas 
con los grupos de inmigrantes europeos desde la primera mitad del 
siglo 19: Luteranos (alemanes), Presbiterianos (escoc.), Anglicanos 
(ingl.), Valdenses (franc. e ital.), Reformados (hol. y suizos), Ban- 
tistas (galeses), Menonitas (hol. y suizos) 


2. Iglesias históricas de origen americano (o Protestantismo de 
misión) *: originarias de los EE.UU. y llegadas a A.L. con fines 
misioneros desde la segunda mitad del siglo 19. Se deben distinguir 
dos grupos: 

A. Iglesias de orientación tradicionalmente más confesional: 
Luteranas, Episcopales (anglicanas de sello americano), 
Presbiterianas, Iglesia de los Amigos (Cuáqueros). 


B. Iglesias «libres», vinculadas por su origen con el movimien- 
to revivalista: Metodistas, Bantistas, Congregacionales, Dis- 
cipulos de Cristo, Ejército de Salvación. 


® Al respecto cf. Bergeron, R., Zu tiner theologischen Interpretation der 
Religionen. Concilium 19 (1983) 75ss. 

* El concepto «protestantismo histórico» o «iglesias históricas», sin más deter- 
minación, es, según Míguez Bonino (DEI, 1983: 20, nota 1), ambiguo y práctica- 
mente inservible para una tipología. Si selo usa, se debe distinguir entre las dos 
categorías de iglesias históricas señaladas aquí. 
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3. Evangélicos Y, designados en general como sectas evangéli- 
cas o movimientos de tipo «libre empresa religiosa» *: son comu- 
nidades o sociedades protestantes fundadas a partir de la década 
1920 por misioneros norteamericanos evangelicales y pertenecien- 
tes en su mayor parte a la corriente fundamentalista. Se pueden 


distinguir cuatro categorías: 


A. «Misiones de fe» (Faith Missions): son sociedades misione- 
ras destinadas sobre todo a la población indígena, iniciadas por 
alguno o algunos de tales misioneros, sostenidos con fondos apor- 
tados por las iglesias conservadoras y por empresarios de los 
EEUU. Tales son, entre otras: la Misión Centroamericana (CAM), 
la Pioneer Missionary Agency, el Instituto Linguístico de Verano. 


B. «Transnacionales religiosas»: son organizaciones como las 
anteriores, pero interdenominacionales o transconfesionales, fun- 
dadas desde la década de 1950 para apoyar y coordinar proyectos 
misioneros a gran escala dentro de los criterios evangelicales. Sus 
metas no son eclesiásticas sino ideológicas, y se distinguen por su 
gran militancia (cruzadas) y fuerte poder económico, gracias a 
fondos recibidos de sectores conservadores de los EE.UU. Entre 
las más activas están: Cruzada Estudiantil, destinada a público 
universitario y de profesionales, Visión Mundial (World Vision), 
destinada a ayudar a los desfavorecidos, financiada en gran parte 
con fondos de la AID americana, Juventud con Misión (Youth with 
a Mission), SEPAL (Servicio Evangelizador para A.L.). Actual- 
mente se calcula en A.L. más de un centenar de estas organizacio- 
nes de los tipos A y B, distribuidas en todos los países, con 
nombres como: Misión Nuevas Tribus; Unión Cristiana Evangéli- 
ca; Misión Evangélica Amazónica (Brasil); Memorizadores de la 
Biblia (internacional); Misión Evangélica del Brasil; Editora Mun- 
do Cristiano (Christian Worl Publishers); Unión Evangélica de Sur 
América (Evangelical Union of S.A.); Misión de América Latina 
(Latin American Mission); Misión Panamericana; Juventud para 
Cristo (Youth for Christ), etc. 


Y Estrictamente deberían llamarse Evangelicales, pero la distinción de térmi- 
nos es prácticamente imposible, ya que estos grupos y organizaciones se designan a 
sí mismos como «evangélicos». Se puede retener como principio general: Evangeli- 
co, aplicado a toda esta categoría, que tiene su origen en EUA y constituye la gran 
mayoría del protestantismo misionero latinoamericano (excepciones son algunas 
iglesias del grupo 2.A., no todas), equivale a Evangelical. 

# Bastian, J.P., 1986: La participación de los cristianos en el proceso popular 
de liberación en México, 296s. 
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C. Iglesias pentecostales. Iniciadas a principios de cste siglo en 
Chile, Brasil y Argentina en conexión con el movimiento pentecos- 
tal de los EE.UU., pero también independientemente de él. Se han 
multiplicado tanto desde la década 1950, sobre todo en los sectores 
marginados de las grandes ciudades, que hoy constituyen el 70- 
80% de todos los evangélicos de A.L. Hoy son de carácter casi 
exclusivamente autóctono y en gran parte se autofinancian. Las 
denominaciones más difundidas son: /glesia Evangélica Pentecos- 
tal, Iglesia Pentecostal (con diferentes calificativos), Asambleas de 
Dios, Iglesias de Dios, Iglesia del Evangelio Cuadrangular, Iglesia 
apostólica de la fe en Cristo Jesús, Congregacáo Cristá no Brasil 
(orig. presbiteriana), O Brasil para Cristo (metodista). 


D. Vanguardias ideológicas (nacionales e internacionales): La 
«Iglesia electrónica» con sus diversas ramificaciones. 


4. Sociedades religiosas para-cristianas, llamadas también 
«iglesias cristianas marginales» o «sectas de revelación», porque 
pretenden completar o corregir la Biblia con base en sus propias 
«revelaciones». Todas profesan el «milenarismo» con diversas mo- 
dalidades. Aunque actualmente los evangélicos no reconocen a 
estas sociedades como parte de la familia protestante, ellas nacieron 
del protestantismo, se nutren en gran parte de él y llegaron a A.L. 
dentro de la primera ola de misioneros protestantes procedentes de 
los EE.UU. Por eso Barrett (WCE) los incluye en la familia como 
«protestantes marginales». Son los: Adventistas o Sabatistas (Iglesia 
de los Adventistas del Séptimo Día), Testigos de Jehová, Mormones 
(Igl. de J.C. de los Santos de los Ultimos Dias). 


II. Sociedades religiosas de inspiración no cristiana 


Llamadas también «Nuevos Movimientos Religiosos» (NMR) 
o «Sectas modernas». Suelen darse a sí mismas los nombres de: 
iglesia, asociación, Club, movimiento, círculo, centro, escuela, so- 
ciedad, etc. 


1. Religiones orientales (llegadas por inmigración) 
Budismo, Sintoísmo, Hinduismo 


2. Expresiones religiosas de origen reciente 
2.1. De origen oriental: Del Japón: Seicho-Nó-le 
De la India: Medit. Trascendental, Hare Krishna, 
Mahikarı 
De Corea: Iglesia de la Unificación (Asociación 
Moon) 
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2.2. De origen occidental: Niños de Dios 
2.3. De origen islámico: Fe Universal Baha?’ 
2.4. De origen nacional (varias en algunos países) 


Grupos filosófico-religiosos : Rosacruz, Sociedad Teosófi- 
ca... 


Prácticas religiosas de origen africano: Candonblé, Macum- 
ba (Brasil), Vudú (Haiti), Shango (Trinidad), Santería (Cu- 
ba). 


2 


Catolicismo latinoamericano 
¿El protestantismo como 
alternativa? 


«Denunciar la propagación de las sectas es fácil; más difícil es 
preguntarse las razones de su expansión» ` 1, Siendo el objetivo de la 
presente investigación hacer un aporte Al esclarecimiento de esta 
pregunta, creo necesario comenzar por dar una visión del protes- 
tantismo en cuanto concepto del cristianismo diferente del católico. 
Es cierto que al estudiar el fenómeno de las «sectas» se han de tener 
en cuenta también las religiones indígenas que sobrevivieron a la 
conquista y las religiones africanas introducidas con los esclavos 
negros desde comienzos del siglo 16 hasta mediados del siglo 19 ?. 
Pero el protestantismo tiene importancia capital, porque, como se 
dijo antes, él es la matriz del fundamentalismo y por tanto de la 
mayoría de los grupos religiosos cuya difusión ocupa o preocupa 
hoy al catolicismo latinoamaricano. 


Basado en esto, para ilustrar las razones del fenómeno global 
parto de la siguiente hipótesis de trabajo: la difusión de sociedades 
religiosas no católicas en América Latina, llamadas indistintamente 
sectas, es un proceso que se inició con la penetración del protestantis- 
mo como intento de romper el mopolio de la Iglesia católica, y se ha 
intensificado desde la década de 1960 como consecuencia de tres 
factores que obran simultáneamente: el empeoramiento general de 


' D. Castrillón, Presidente del CELAM, Vida Nueva, 28.1.89. 


? Sobre el número de tales esclavos, estudios documentados hablan de por lo 
menos 6 millones para el Brasil. Los otros países destinatarios fueron Venezuela, 
Colombia, la costa e islas del Caribe y el sur de USA (DET, 1986, 72ss.). 
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las condiciones de vida, la falta de atención pastoral por parte de la 
Iglesia católica y el auge del fundamentalismo militante a partir de 
los Estados Unidos (EEUU o EUA). 


Pero esta hipótesis se basa a su vez en Otra premisa anterior: que 
todo misionero se considera por definición un agente de cambio 
cultural. Igual que el maestro de escuela, el médico, el técnico o el 
comerciante, él trata de cambiar ciertos aspectos de la vida de las 
personas a quienes se dirige. Cada uno de éstos, en su campo 
respectivo, está más o menos convencido de poder ofrecer algo 
para responder a las «necesidades» del grupo social en que debe 
actuar: instrucción, precauciones de salud, maquinaria moderna, 
una nueva forma de relacionarse con lo sobrenatural. 


Todos estos agentes de cambio cumplen su tarea por razones y 
en formas diversas y tratan de transformar las ideas, costumbres y 
actitudes de sus clientes, sin preocuparse mucho de si ellos son 
conscientes o no de sus «necesidades». Todos se sienten más o 
menos identificados con su tarea, pero ninguno lo suele estar tanto 
como el misionero. Este está dispuesto a difundir sus creencias a 
cualquier precio, y se supone que no desistirá de ello ni siquiera 
ante dificultades que harían capitular a los demás; ni aun el sacrifi- 
cio de la propia vida le parece un precio demasiado alto. 


El protestantismo llega a América Latina cuando este continen- 
te había ya adquirido una forma propia. Sociológicamente había 
logrado integrar hasta cierto punto el elemento europeo con el 
indígena y el negro, y encontrar.un modus vivendi, pero en lo 
religioso no había tenido oportunidad de conocer otra cosa que cl 
catolicismo. Esto implicaba la falta de experiencia en el trato con 
otras religiones y por tanto también de los mecanismos de defensa 
con que contaban las naciones europeas o Norteamérica °. Además, 
lo veremos más adelante, el protestantismo llega aquí en la segunda 
mitad del siglo 19, como parte de la ola de difusión provocada por 
el evangelicalismo procedente de los Estados Unidos. Latinoaméri- 
ca recibe, en consecuencia, el modelo de protestantismo que se vive 
en este país a partir de aquella época. ¿Cuál era la situación que 
estos misioneros iban a encontrar para transformar ? ¿Qué mensaje 
traían? En este capítulo trataré de describir la situación espiritual de 
ALL. al llegar los primeros misioneros protestantes, y de sintetizar 
los rasgos distintivos del protestantismo en cuanto forma diferente 


3 Willems, E. 1967, 3. 
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de entender el cristianismo. Esto permitirá comprender mejor, en 
el capítulo siguiente, las características del protestantismo predo- 
minante en Norteamérica. 


2.1. La ambigúedad «América Latina» 


Antes de hablar de la ambigüedad de los nuevos movimientos 
religiosos en A.L. hay que reconocer que la primera ambigúedad es 
el nombre y la realidad misma de «América Latina». 


América y América Latina son, en efecto, conceptos y realida- 
des tan ambigüos e incluso contradictorios, que no existe punto de 
comparación en ningún otro continente. Como anota el escritor 
colombiano Germán Arciniegas *, en el lengüaje común el europeo 
es un europeo y el africano un africano, pero el americano no 
siempre es un americano. Los españoles se resistieron durante casi 
tres siglos a usar el nombre de América °, porque esta palabra hacía 
honor a la obra de un intruso y sellaba una revolución que ellos se 
negaban a aceptar. Preferían el término Indias Occidentales, y para 
los habitantes del nuevo mundo el de indios. Para los hijos de los 
españoles nacidos en estos países se reservó el nombre de india- 
nos *. En los EEUU, en cambio, a los habitantes de A.L. se los 
llama simplemente latinos, un nombre que se aplicaría con más 
propiedad a los inmigrantes italianos, franceses, portugueses o 
españoles. Es un hecho, en todo caso, que sólo una minoría de los 
que hoy habitan el continente americano se ha reservado para sí el 
nombre de americanos. 


La realidad es que existen cuatro Américas, cada una de las 
cuales representa históricamente un territorio, una experiencia, un 
estilo, un modo de ser propios; cuatro Américas que buscan por 
diversos caminos su forma propia de expresión, su cultura: la 
América indo-hispana, con una superficie de 14.000.000 Km’, la 


* Arciniegas, G.: 1965: El continente de siete colores. En él ante todo me he 
basado para estos datos. Ver además la colección científica Biblioteca Iberoamerica- 
na, publicada en preparación al Quinto Centenario por Edic. Anaya, Madrid, 1988, 
en particular: Lucena, Manuel, Descubrimiento de América.. 

5 América se aplica por 1* vez al Nuevo Mundo en la Cosmograpbiae introduc- 
tio en Saint-Dié (Los Vosgos, Lorena) el 25 de abril de 1507 en honor del cartógrafo 
italiano Américo Vespucci: texto del poeta Matthias, Ringmann; mapa adjunto, del 
cartógrafo lorenés Martin Waldseemüller (cf. Lucena, 54-56) 

é «Indiano» se define aún en el Diccionario de la Academia de la Lengua 
Española como «natural, pero no originario de América, o sea de las Indias Occi- 


dentales...» 
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América portuguesa (Brasil) con 8.500.000 Km”, la América inglesa 
o anglosajona (USA) con 9.300.000 Km? y la América anglofrance- 
sa (Canadá) con 9.000.000 Km?. Sólo la primera tiene que ver con 
Colón, pues la historia de las demás comenzó años, incluso siglos 
más tarde. 


Sin hablar de las diversas olas de inmigrantes asiáticos, las 
primeras de las cuales remotan a 40 o 50 mil años, y las ulteriores de 
australianos, melanesios, polinesios y japoneses, y las visitas de los 
Vikingos con Leif Erikson hacia el año 1000” , la América indo- 
bispana comienza su historia con Colón en 1492. La conquista y la 
subsiguiente colonización se llevaron a cabo tan rápidamente desde 
1500, que cada nación latinoamericana puede decir que tiene una 
historia poscolombina de casi 500 años. Si se tienen en cuenta sólo 
las capitales, casi todas fueron fundadas en un lapso de menos de 50 
años, desde Santo Domingo en 1496 hasta Santiago de Chile en 
1541. Ciudad de México, la antigua Tenochtitlán («sitio del fruto 
de cactus»), que el soldado Bernal Díaz del Castillo, compañero de 
Cortés, describía como «de grandes torres, templos y edificios en 
medio del agua, rodeada toda de murallas», cayó definitivamente el 
13 de agosto de 1521 en manos de los españoles. 


La América portuguesa no tiene trasfondo cultural histórico. 
En Brasil como en Canadá, la cultura era rudimentaria y no cono- 
cían las ciudades. Bahía, la ciudad más antigua del Brasil, fue 
fundada apenas en 1549 y Río de Janeiro en 1567. Eran insignifi- 
cantes al lado de ciudades como México o Lima. Rio de Janeiro se 
convirtió en gran ciudad apenas en el siglo 19, cuando la familia real 
portuguesa se trasladó de Braganzaa Rio para no caer en manos de 
Napoleón. Fue entonces cuando las familias de los colonos, que 
hasta entonces vivían en las grandes «haciendas», comenzaron a 
concentrarse en la capital. El desarrollo del país es paralelo al 
desplazamiento de las capitales: primero Bahía, luego Rio de Janei- 
ro y por último Brasilia. 


Al lado de estas dos Américas de colonización ibérica, que hoy 
se designan como «América Latino» *, las dos Américas del norte 
son mucho más jóvenes. La historiade Canadá empieza apenas un 
siglo más tarde. Quebec fue fundada por un francés en 1603, pero 
se desarrolló tan lentamente que medio siglo más tarde sólo tenía 


7 Cf. Lucena, M., 1988: Descubrimiento de América, 8ss. 


* El nombre America Latina proviene d autores colombianos en París, hacia 
mitad del siglo 19, como intento por acaba con la idea de «Hispano-América» 
(Touraine, A., 1988, 13). 
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2500 habitantes. Todo el territorio habitado de Canadá abarcaba 
entonces sólo una superficie de 14.000 Km”, un poco más que una 
hacienda en México. 


La América inglesa inicia su historia en 1607 con la fundación 
de Jamestown, en las costas de Virginia, como primer intento de 
colonización británica, casi destruida luego por epidemias y malas 
cosechas. Más exactamente comienza en 1620, cuando un grupo de 
familias puritanas inglesas desembarcó en Plymouth, cerca de la 
actual Boston. Estas familias habían abandonado a Inglaterra a 
bordo del navío «Mayflower», en busca ante todo de un sitio 
donde poder vivir su fe en paz, libres de las hostilidades de la iglesia 
anglicana oficial. No eran aventureros ni guerreros, sino se consi- 
deraban peregrinos, como los israelitas en el desierto, y soñaban 
con levantar allí una nueva Jerusalén. Debido a su sobriedad, 
espíritu de trabajo y colaboración y a pactos de amistad con los 
indios nativos, lograron prosperar en poco tiempo. 


2.1.1. Un solo ideal, diversos métodos 


Si se analiza lo que llevó al origen de estas cuatro Américas, es 
evidente que hay un elemento común: el ansia de un nuevo estilo 
de vida, de una sociedad con mayor libertad y más perspectivas de 
las que Europa podía ofrecer. Pero los métodos con que cada una 
de estas Américas buscó realizar el ideal común fueron muy diver- 
sos, y esta diversidad explica el carácter propio de cada una y da la 
clave para comprender el respectivo desarrollo histórico ulterior. 


| Brasil y Canadá tienen en común el haber logrado su indepen- 
dencia sin intercambiar un solo disparo con su país de origen. En la 
América indo-hispánica y en la anglosajona, en cambio, la separa- 
ción desembocó en guerras sangrientas que duraron varios años. 
En Canadá todo se arregló entre caballeros ingleses y se llegó a un 
convenio original en que se acepta y al mismo tiempo se desconoce 
el poder del país de origen. 


Más interesante es el caso del Brasil. Siendo Dom Pedro regente 
en nombre de la corona de Braganza, algunos caballeros brasileños 
le dieron a conocer el deseo general de hacer del Brasil un país 
independiente, conforme acababan de hacerlo los países vecinos de 
habla hispana. Dom Pedro aceptó la propuesta, y la independencia 
fue declarada el 7 de septiembre de 1822; poco después fue corona- 
do él mismo como emperador del Brasil. Le sucedió en 1840 Dom 
Pedro II, hombre de letras y promotor de la cultura en toda forma, 
pero que al prohibir el mercado de esclavos se atrajo la enemistad 
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de los fazendeiros (hacendados), quienes promovieron la abolición 
de la monarquía y lograron la proclamación de la república en 
1889. El emperador no opuso resistencia y regresó a Portugal, 
donde pasó los últimos años en uso de buen retiro. Así, la indepen- 
dencia se llevó a cabo pacíficamente. Pero esto no significa que 
Brasil no hubiera conocido una colonización sangrienta. Porque en 
efecto la hubo, y fue obra de fazendeiros y cazadores de esclavos, 
conocidos con el nombre de «bandeirantes». Estos, organizados 
militarmente, fueron desalojando o eliminando sistemática y bru- 
talmente a los nativos dondequiera que éstos estorbaban para la 
búsqueda de oro o la expansión de las haciendas. Una historia de 
sangre que continúa hasta hoy y de la cual siguen siendo víctimas 
no sólo los nativos sino los campesinos pobres y todos los que 
impiden a los hacendados, compañías petroleras y análogas realizar 
sus planes de expansión y comercio. 


En la América indo-hispana, el proceso histórico se realizó 
claramente en cuatro etapas: el descubrimiento, con la llegada de 
Colón, seguido de la conquista, capitaneada por estrategas militares 
como Cortés y Pizarro, quienes, mediante la superioridad de las 
armas, los caballos y los perros y una estrategia astuta de pactos 
ficticios con los nativos, sometieron en poco tiempo a los pueblos 
que encontraron a su paso. Sólo necesitaron treinta años para llegar 
desde México hasta Chile. Fue sin duda una empresa gigantesca 
que sólo pudieron llevar a cabo soldados sin mujer ni familia, 
dispuestos a toda suerte de privaciones. 


A la conquista siguió la tercera etapa con el establecimiento de 
colonias en las ciudades, cuya función era la de imponer a los 
pueblos conquistados todo lo que implicaba el concepto del mundo 
español, su cultura, empezando por la lengua y la religión. No eran 
colonias con gobierno propio, pues desde España se nombraba a 
los virreyes como representantes del rey, y a los arzobispos y 
obispos como representantes de la Iglesia española, de acuerdo con 
el llamado derecho de patronato. Todo juez y empleado oficial era 
seleccionado en la metrópoli y llegaba por tanto no como colono a 
trabajar, sino a gobernar, y con la esperanza de regresar pronto con 
suficiente riqueza para pasar una vejez tranquila. 


Este proceso fue interrumpido por las guerras de emancipación 
al comenzar el siglo 19, pero la independencia política que siguió a 
tales guerras fue un estado híbrido para el cual las colonias no 
estaban preparadas. El personal dirigente del gobierno y de la 
Iglesia regresó en gran parte a España, huyendo de la revolución o 
expulsado por ella, o simplemente por fidelidad a la corona, y los 
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que asumieron el poder no estaban preparados para gobernar, ni el 
pueblo estaba educado para ser portador de un régimen republica- 
no. Las diversas repúblicas se organizaron luego con base en la 
constitución y leyes de países europeos o de los Estados Unidos, 
emancipados pocos decenios antes, pero sin el respaldo de la madu- 
rez política y social. «La independencia cambió el rey por las 
oligarquías criollas, pero la posición de las clases subordinadas no 
cambió» ?. La anarquía resultante sigue predominando hasta hoy; 
el pueblo continúa tan desprotegido como antes de la emancipa- 
ción, y los más fuertes se abren camino por sí mismos. 


Estableciendo un paralelo con la América anglosajona, también 
en ésta podrían distinguirse las mismas cuatro etapas, pero con otro 
espíritu y en otro orden, casi podría decirse, en orden inverso 
(Arciniegas). El primer paso fue en realidad la independencia de los 
grupos de emigrantes ingleses que se trasladaron al nuevo mundo. 
La declaración que las repúblicas indoamericanas firmaron a partir 
de 1810 estaba contenida, en su esencia, en la declaración firmada 
por los 41 hombres adultos de que constaba el grupo llegado en 
1620 a bordo del Mayflower a Plymouth. Tal declaración decía, en 
efecto, que los firmantes 

se han puesto de acuerdo y han convenido en formar, con el esfuerzo 

de todos, una comunidad política y civil que garantice un mejor orden, 

la fidelidad a la realización de los objetivos que han motivado la 

fundación de una primera colonia, y así poner en vigencia, proclamar y 

aplicar aquellas justas y equitativas leyes, ordenanzas y estatutos, y 

organizar aquella forma de administración que más convenga al prove- 

cho de la colônia 1 


Este, puede decirse, fue el espíritu en que crecieron las 13 
colonias que firmaron la declaración de independencia el 4 de julio 
de 1776 ''. Los inmigrantes no llegaban como aventureros a con- 
quistar, hacerse ricos en poco tiempo y regresar a su patria. Su 
motivación era la de una protesta religiosa. Las guerras que prece- 
dieron a 1776 fueron más un conflicto entre Inglaterra y Francia, en 
suelo americano, que una guerra entre la metrópoli y las colonias, si 
bien la política de impuestos y aduanas que Inglaterra pretendió 
imponer luego, sobre todo a la exportación del te, llevó finalmente 
a la ruptura definitiva. 


La etapa de conquista sangrienta contra los indios nativos se 


7 Willems, E., Followers of a New Faith, 24. 
19 Arciniegas, G., o.c. 21 (traducido del texto alemán). 
!! Harpprecht, K., 1988: Eine Weltmacht wird geboren, 366ss. 
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sitúa aquí a partir de los años 1845-1853, en que fueron ocupados a 
sangre y fuego los territorios mexicanos de Texas, Nuevo México, 
Arizona y California, las inmensas regiones del oeste central y de la 
costa noroeste del Pacífico. También esta etapa fue provocada por 
motivos religiosos. Fue la época del «destino manifiesto», de la 
misión providencial que, se creía, América había recibido del cielo, 
de penetrar más y más hacia el oeste para fundar sobre tierra virgen 
un reino de libertad querido por Dios. Poco importaba que tal 
mesianismo rompiera el orden de vida tradicional de las poblacio- 
nes nativas y que los indios, desalojados violentamente de sus 
espacios naturales de caza y vivienda, tuvieran que refugiarse, los 
que sobrevivieron, en los áridos reservados del oeste. 


Terminada esta etapa de conquista y «descubrimiento» del 
país, la comunicación entre el Este y el Oeste se aseguró poco a 
poco mediante la construcción de ferrocarriles, obra sobre todo 
de inmigrantes irlandeses católicos, a los cuales siguieron des- 
pués olas consecutivas de colonos procedentes de Alemania, 
Escandinavia, Irlanda, Italia. En esta fase, la motivación religiosa 
no es ya primordial, pero ella seguirá obrando siempre como 
justificación ideológica de toda empresa con carácter nacional, 
así sea ésta sólo política e incluso comercial. La rápida expansión 
hacia el Oeste no trajo, sin embargo, solamente ventajas. Pronto 
surgiría otro grave problema que costaría mucha sangre y lleva- 
ría al país al borde de la catástrofe: el de la esclavitud de los 
negros. 


2.1.2. Un futuro incierto 


Esta síntesis del proceso histórico muestra que la ambigüedad 
de América Latina tiene su base real en el pasado. El fruto de él es la 
situación actual, que efectivamente da lugar a una doble interpreta- 
ción. Para muchos, América Latina es el continente de la miseria y 
la represión, personificado sobre todo en el campesino pobre y el 
habitante de las barriadas o favelas de las grandes ciudades, carente 
de casi todo, y el continente de los dictadores que llegan al poder 
pasando por sobre el cadáver de su predecesor en el mando. Para 
otros, en cambio, es el continente desbordante de vida, la tierra de 
que brotan la poesía de Pablo Neruda o de Octavio Paz y las 
novelas de Gabriel García Márquez, Ernesto Sábato y Mario Var- 
gas Llosa, la tierra de la samba y de tantos otros ritmos calientes 
que entusiasman a propios y extraños. En suma, un continente de 
tantos contrastes, con tanta vida y tanta muerte, que a la vez atrae y 
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repele, que fascina a ciudadanos bien protegidos, pero cansados de 
la vida en los países industrializados 1. 


Estas formas de representarse a A.L. no son falsas, pero toma- 
das aisladamente corren el peligro de deformar la visión de conjun- 
to, hasta desembocar en la vaga idea del Tercer Mundo, colorido 
pero remoto y caótico '?. La imagen será entonces la de un mundo 
lejano, de masas inmensas de campesinos al servicio de unos pocos 
terratenientes y con una iglesia conservadora, preocupada sólo de 
no disgustar a los militares de turno. Se olvida que existe una 
estrecha y múltiple relación entre este continente, sobre todo en los 
países del sur, y la Europa del siglo pasado y principios del actual; 
que aquí hicieron fortuna muchos europeos; que la mayor parte de 
la población vive hoy en ciudades, algunas de las cuales figuran 
entre las más populosas del mundo; que en algunos países la Iglesia 
católica es hoy el adversario más fuerte de las dictaduras y el más 
decidido promotor de la justicia social. 


Para ser objetivos hay que juzgar siempre a A.L. como un gran 
caleidoscopio, con muchas sombras y muchos colores, «cargada de 
vicios y virtudes» (Lucena), pero que está siempre en movimiento, 
y no precisamente para pasar del «subdesarrollo» al «desarrollo», 
según el sentido que se ha dado a estos términos y al cual algunos 
siguen aferrados, sino para salir de la minoría de edad en que se la 
ha tenido desde su origen, a nivel internacional pero con la compli- 
cidad de las propias élites, y para contar internamente con clases 
dirigentes que busquen realmente el progreso de la comunidad 
nacional con la participación activa de la misma. ¿Qué se puede 
prever en esta marcha? 


Hay demasiados factores negativos en acción, pero también no 
pocos positivos, que hacen imposible toda predicción. El futuro de 
A.L. es desde todo punto de vista incierto. Tanto puede agudizarse 
la crisis a tal punto que lleve a la descomposición total, como puede 
llegarse también a encontrar la forma de procurar un crecimiento 
más armónico y una reducción progresiva de las desigualdades y las 
distancias. Es cierto, de una parte, que la crisis económica que se 
precipitó en el continente a partir de 1981 sigue agravándose, sobre 
todo como consecuencia del endeudamiento externo y la mala 


12 Para un análisis documentado de los factores positivos y negativos que 
influyen decisivamente en la actual situación de A.L. ver la excelente obra de 
Touraine, antes citada, 395ss. 

B La expresión «Tercer Mundo» fue usada por primera vez en 1952 por Alfred 
Sauvy (Touraine, 12); AMERICA May 5, 1990, 449ss. 
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administración interna, y ha desarticulado ya casi todos los siste- 
mas de seguridad social y política, hasta tal punto que muchos 
entre los mejores observadores no predicen sino catástrofe: mayor 
debilitamiento de la producción, aumento del desempleo, generali- 
zación de la violencia y finalmente el retorno de los militares al 
poder, y con ello una ola de represión aún mayor. En este proceso, 
anota Touraine, Colombia es la que parece resbalar en forma más 
dramática hacia la descomposición política y caer en una situación 
de violencia incontrolada. Las guerrillas crecen, mientras grupos 
militares y paramilitares multiplican los asesinatos, y el poder 
incontrolado de los traficantes de droga nutre todas las fuerzas de 
descomposición '*. Según el documento Santa Fe II (4.* parte), de 
continuar las tendencias actuales Colombia vivirá en la década de 
1990 una situación de guerra civil mucho peor que la de El Salva- 
dor, y ya parece demasiado tarde para evitarlo 17. 


De otra parte, no se puede ignorar que A.L. dio en los decenios 
pasados pruebas de una extraordinaria capacidad de adaptación y 
recuperación en la mayor parte de los países '*, y que entretanto se 
han puesto en acción en la base popular iniciativas y mecanismos de 
democratización participativa antes desconocidos. 


Estos factores positivos, es cierto, no justifican demasiado opti- 
mismo, pero se siente en general la opinión de que si se logra 
superar el autoritarismo tradicional, que coloca el destino de todos 
en las manos de unos pocos y excluye a las mayorías de participa- 
ción activa, y si, hacia afuera, se logra reducir y controlar la 
dependencia en sus diversas manifestaciones, América Latina podrá 
evitar la catástrofe y ocupar un puesto digno en el conjunto de las 
naciones ””. 


1* Touraine, A., La parole et le sang, 463. 

® En mi opinión es éste el resultado de medio siglo de violencia, iniciada y 
sostenida durante más de 20 años por los dos partidos tradicionales, preocupados 
sólo de sus intereses partidistas, ampliada luego por las guerrillas, y agravada hasta el 
estado actual por los narcotraficantes y los grupos paramilitares, muchos de los 
cuales cuentan con el apoyo de las fuerzas armadas y de policía. 

Ir Durante un período de 30 años (1950-1980) A.L. alcanzó una taza de 
crecimiento anual de 6,7%, mientras el promedio mundial era sólo de 5,9%. 
Durante este mismo período la industria latinoamericana se elevó de 4 a 5% de la 
producción mundial. También disminuyó notablemente la mortalidad infantil y se 
controló el aumento de la población (Touraine, 31. 397). 

' Los intentos de integración latinoamericana soñada por los libertadores, 
especialmente por Bolívar, está aún, es cierto, lejos de ser una realidad, pero cuenta 
` hoy día con bases reales y con instrumentos de diálogo y participación continental a 
diversos niveles (Mols, M., en: Lindenberg, 1982, 191-216). 
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2.2. La exclusividad de la Iglesia católica durante la conquista 
y la colonia. El catolicismo popular 


2.2.1. El debate sobre el papel de la Iglesia 


La proximidad del quinto centenario del comienzo de la evan- 
gelización de A.L. ha reanudado en forma muy viva el viejo debate 
sobre el papel cumplido por la Iglesia católica como única institu- 
ción evangelizadora durante los siglos de la conquista y la colonia. 
En este debate se enfrentan dos juicios opuestos: el primero, positi- 
vo, representado por el documento de Puebla (Nr.10), sostiene que 
a pesar de los» desfallecimientos, alianza con los poderes terrenos, 
incompleta visión pastoral y la fuerza destructora del pecado, que 
la Iglesia tuvo que soportar en esta tarea», los frutos de la evangeli- 
zación fueron mucho más positivos que las sombras que dentro del 
contexto vivido lamentablemente la acompañaron. El segundo, 
negativo, compartido por historiadores, antropólogos y teólogos 
críticos, sostiene que el proyecto político de conquista, con su 
destrucción del hombre y las culturas autóctonas, prevaleció sobre 
el anuncio, de suerte que la evangelización se realizó como con- 
quista y colonización espiritual, como siembra del evangelio des- 
pués de haber arrasado todo el elemento humano preexistente. La 
ideología del «orbis christianus» fue más fuerte que el anuncio de 
Cristo '*, Recuérdese al respecto la oración de Dom Adriano Hy- 
pólito, obispo de Nova Iguacú: 

«Son cuatro o cinco siglos, Señor, de profanación. Todo se ha 
hecho en vuestro nombre. Todo se ha hecho a la sombra de la cruz. 
Ellos llegaron como cualquier comerciante: para ganar dinero, para 
enriquecerse. Calcularon riesgos y pérdidas, calcularon el saldo. Por 
eso se aventuraron a embarcarse mar afuera en endebles navíos. Ántes 
de partir celebraron misa, oraron, comulgaron. Pusieron bajo vuestra 
protección su loca empresa. Y partieron. Y llegaron. Sufrieron derro- 
tas. Superaron peligros y ganaron guerras. Pelearon en mil batallas. 
Esclavizaron. Mataron. Conquistaron. En la mano derecha la espada, 
en la izquierda la cruz. Y vencieron. Grandes conquistadores de la Fe 
y del Imperio!» ”. 


18 Ejemplo de una valoración positiva: CELAM 1988: Primera Evangelización 
y Pastoral hoy. De crítica negativa: Súss, G.P. (ed), 1988, Queimada e Semeadura, 
Da conquista espiritual ao descobrimento de uma nova evangelizagáo; Lima M., J. 
M., 1983: A evangelização do negro no periodo colonial brasileiro. 

1% Imagen da Secular Profanagäo. A Folha. Publicagöes litúrgicas. Nova Igua- 
cú, 8, 20.7.1980. Fuente: Lima Mira, o.c. 27. 
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No es aquí el sitio adecuado para exponer y valorar los argu- 
mentos de parte y parte. Son de esperar en estos años siguientes 
investigaciones a fondo que permitan un juicio objetivo. Por ahora, 
la polémica es demasiado emocional y predomina la tendencia a 
cerrar el debate con un manotón sobre la mesa: «No admito un 
análisis de la colonización española sin compararla con la inglesa y 
la francesa, y de ellas no se habla» "7. Entretanto parece imponerse 
esta conclusión: se trata de un evento histórico complejo en que se 
entremezclan las luces y las sombras *, y no es justo fijar la 
atención sólo en las unas o en las otras. De una parte se debe 
reconocer que no faltaron, casi desde el principio, cristianos hones- 
tos, incluso heróicos, especialmente entre obispos, sacerdotes y 
misioneros, que se opusieron abiertamente a los abusos de poder y 
a la destrucción causada por los conquistadores y colonizadores 
sedientos de oro y de aventura, y defendieron a los indios, víctimas 
de tales abusos, jugándose incluso la propia vida. 


De otra parte, sin embargo, la situación de dependencia y 
dominación en que actuó o tuvo que actuar la Iglesia impidió que el 
mensaje cristiano desarrollara su originalidad propia e hizo, en 
cambio, que fuera utilizado para someter a los aborígenes y envol- 
ver a la Iglesia en un proyecto político bajo muchos aspectos 
incompatible con sus fines específicos, de suerte que el cristianismo 
resultante de la colonización es «profundamente contradictorio» ° 
Algunos rasgos propios del catolicismo son , es verdad, insepara- 
bles de la religiosidad individual y colectiva de estos pueblos, pero 
los principios básicos del cristianismo quedaron totalmente ausen- 
tes en el campo de la política y la economía ”, una falla especial- 
mente lamentable hoy día, cuando estos campos han llegado a ser 
decisivos para la convivencia dentro de tales países y en las relacio- 
nes de unos con otros. Bajo este aspecto, la identidad histórica 
esencial de que habla Puebla (445) es considerada por no pocos 
como una entidad negativa, por cuanto consta de una mezcla de 
elementos que en sí son positivos pero cuyo factor de cohesión es la 
ausencia de una alternativa razonada. Tan pronto surge un proyec- 
to alternativo, aun en lo religioso, por contradictorio que sea, ta 


2 D, Castrillón, Entrevistaen Madrid. Vida Nueva, 28.1.89. 

2! Cf. CELAM, 1990, Elementos para una Reflexión, Nù 828. 

2 Santoro, F., citando a L. Boff, en: 500 años contra la ignominia. NEXO, dic. 
1988, 7-10. 

2 Juan Pablo II, Homilía en Santo Domingo, el 11 de octubre de 1984; cf. 
CELAM, 1990, Elementos para una Reflexión, Nù 837. 
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identidad se desvanece, como lo muestra precisamente la prolifera- 
ción de las sectas. Cada día se hace más evidente que una de las 
grandes deficiencias de A.L. al afrontar los problemas actuales es 
precisamente su falta de identidad, en lo social, en lo político, e 
incluso en lo humano y en lo religioso. 


Esta conclusión, que equilibra las posiciones extremas, caracte- 
rizadas hoy en algunos escritos latinoamericanos como «leyenda 
negra» y «leyenda rosada», y rescata el aspecto positivo de la 
evangelización en la colonia, distingue en ésta dos factores: el 
contenido del anuncio, que es en sí germen y semilla de liberación 
integral, y la práctica político-colonial en que se llevó a cabo, la 
cual hizo que la verdadera fuerza del mensaje permaneciera en gran 
parte latente, potencial, y no pudiera germinar y producir fruto 
sino en casos, que, si bien relativamente numerosos, fueron la 
excepción y trajeron a sus actores sufrimiento y persecución. 


Recordar este debate y los puntos de vista opuestos es conve- 
niente, no sólo para ver que en este evento complejo hay aspectos 
positivos dignos de ser destacados en la conmemoración del quinto 
centenario, y errores que se han de hacer ver, deplorar y evitar en el 
futuro, y de hecho no se quieren ocultar "7. Lo es también porque 
permite identificar en sus raíces ciertas debilidades congénitas del 
catolicismo latinoamericano, que hoy son la puerta de entrada para 
los movimientos heterodoxos. 


2.2.2. El catolicismo popular 


Al papel ambiguo de la Iglesia en la conquista y la colonia 
corresponde el tipo de religiosidad o piedad propio de los países 
latinoamericanos y conocido como «catolicismo popular». Com- 
prende un conjunto de creencias, de actitudes básicas derivadas de 
éstas, y de formas propias de expresar unas y otras 7. Como signos 
externos de él se pueden considerar: el bautismo, que permite la 
identificación global como «católico», y la participación periódica 
en actos culturales de tipo ele o devocional. 

En cuanto visión del mundo, este catolicismo da sentido a la 
existencia humana, al dolor ya la muerte, y produce una cierta 
serenidad de ánimo, a veces cierta resignación fatalista, sobre todo 
cuando no se ve la posibilidad de una alternativa en el modo de pensar 


2 CELAM, 1990, Elementos para una Reflexión No 829. 
5 DP 444. 
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o de actuar, y el mundo se considera como totalmente predeterminado 
por Dios *. 


Sobre el catolicismo popular latinoamericano se ha escrito ya 
bastante ”. Puebla recoge la reflexión de los años anteriores, des- 
cribe el fenómeno, lo valoriza más positivamente que la literatura 
anterior, fija algunos criterios fundamentales de juicio y precisa los 
desafíos que él presenta hoy a la evangelización "3. Para facilitar la 
discusión sería conveniente aclarar ante todo el concepto de Catoli- 
won lo mismo que Iglesia católica? ¿Es más o es menos que 
ella? >. 


Catolicismo no es un término técnico de la teología sino perte- 
nece al lenguaje común; comparte por tanto la imprecisión y plura- 
lidad de sentidos de éste. Así, se puede decir que el catolicismo es 
más y es menos que la Iglesia católica. Es más, en cuanto abarca, 
hacia afuera, realidades y actuaciones que, aun estando relacionadas 
en alguna forma con la Iglesia, la fe católica o el hecho de ser 
católico, están más allá del dominio de la jerarquía, de la doctrina 
oficial y de la acción y responsabilidad inmediata de la Iglesia. Tal 
es el caso cuando laicos católicos, como individuos o como grupos, 
actúan por iniciativa y bajo resposabilidad propias para defender su 
fe o a la Iglesia o para hacer valer los derechos de la población 
católica. 


Por su contenido interno, catolicismo es menos que Iglesia 
católica, por cuanto lo que él hace o deja de hacer no siempre 
sucede en nombre de la Iglesia ni necesita estar respaldado por su 
autoridad. En muchas cosas, aun siendo miembros de la Iglesia, no 
obramos en cuanto Iglesia sino en cuanto «catolicismo», incluso al 
cumplir nuestras obligaciones como católicos o al luchar en defensa 
de los derechos y buen nombre de la Iglesia. 


Después del Vaticano II se suele distinguir más claramente 


% Süss, G.P., 1978, Volkskatholizismus in Brasilien, 22. 

2 Fuera de Süss, G. P., o.c., ver: Galilea, S., obras citadas en la bibliografía; 
Comblin, J., 1968; 1975; Hoornaert, E., 1968: REB 28 (1968) 280-307; REB, 36 
(1976) 189-201; ZMR 70 (1986) 118-124; CLAR (ed), 1974: Dimensión política de 
la vida religiosa, San José, C. R.; diversas publicaciones posteriores; Marins, J. 1981; 
Ribeiro de Oliveira, P., 1970, 1971 y 1972: Investigación sobre el catolicismo 
popular en Brasil y en A.L. (cf. bibliografía); Maldonado, L., Religiosidad popular. 
en: Floristan, C./Tamayo, J.J. (ed), 1983: Conceptos fundamentales de Pastoral; 
Parker, Ch., Concilium 22 (1986) 259-264; Religions populaires, PMV, Periodique 
Bimestrel 6 (1988) 17-27. 

2 DP 444-469. 

” Cf. Nell-Breuning v., 190, Den Kapitalismus umbiegen, 12s. 
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entre lo que hacen los católicos como individuos o como grupos 
por propia convicción, sin tener para ello encargo o autorización de 
la Iglesia, y lo que hacen en virtud de instrucciones o por encargo 
de la autoridad eclesiástica. En el primer caso lo hecho o no hecho, 
sea bueno o malo, no se puede atribuir a la Iglesia como tal, al 
menos inmediatamente; en el segundo, la Iglesia en cuanto tal lleva 
la responsabilidad. El estado actual de la discusión, con respecto a 
A.L., se puede resumir en los puntos siguientes: 


1. La existencia de un catolicismo popular, diferente en más 
de un aspecto del que se puede llamar «oficial», no es en sí una 
degradación de éste ni es fenómeno exclusivo de A.L. De hecho 
toda forma concreta de vivir el catolicismo es «popular», porque es 
el resultado de la fusión de elementos cristianos y elementos de una 
cultura determinada: romana, germana, eslava, española o china. El 
cristianismo «puro» es en sí un ente de razón que nunca ha existi- 
do ”. Otra cosa es que con el tiempo y por razones históricas y 
dogmáticas, una de tales formas, como por ejemplo la romana en 
occidente, haya sido adoptada como la preferible, terminando por 
identificarse con el catolicismo a secas. 


2. Globalmente, el catolicismo popular latinoamericano, pese 
a las deficiencias que presenta, es un dato positivo para la evangeli- 
zación actual. El pueblo latinoamericano en conjunto no sólo está 
más cerca del mensaje cristiano que, por ejemplo, el asiático, sino 
que ya vive en su cultura principios y actitudes que son auténtica- 
mente cristianos *. En este catolicismo el pueblo posee ya un 
acervo de valores que responden con sabiduría cristiana a las gran- 
des cuestiones existenciales (DP. 448). 


3. El término «pueblo», sujeto de este catolicismo, incluye 
ciertamente a las naciones enteras en cuanto conjuntos de personas 
que comparten una historia, una forma de vida (cultura) y una 
suerte comunes, por tanto sin distinción de clases sociales, pero 
alude ante todo a las grandes masas pobres, o sea, al conjunto de 
aquellos que tienen poca participación en el poder, en los bienes 
materiales y en el saber ”. La religiosidad popular, como por lo 


3 Süss, G.P., Volkskatholizismus, 25. 

31 Para los misioneros fundamentalistas, esta tradición católica no significa más 
que cierta familiaridad con algunas formas y términos de cristiandad, pero no un 
conocimiento del cristianismo capaz de ayudar al hombre a solucionar sus proble- 
mas actuales (cf. Amanecer, 6B) 

2 Scannone, Juan C., Volksreligiositát, Volksweisheit und Volkstheologie, en: 
IKaZ 16 (1987) 396-408; DP 444. 447. 
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demás también la cultura típica latinoamericana, se encuentra ante 
todo entre los «pobres y sencillos» * 


4. El catolicismo popular es el resultado del proceso de evan- 
gelización de los siglos pasados, y en él se pueden distinguir dos 
énfasis diversos: el uno cristocéntrico y con gran interés por la 
Biblia, y el otro con predominio de la devoción mariana y de los 
santos. El primero corresponde a la fase inicial, obra sobre todo de 
franciscanos y dominicos **, y el segundo a la actividad de las 
órdenes francesas e italianas que llegaron después de la indepen- 
dencia. Al parecer, el éxito del protestantismo, y sobre todo del 
pentecostalismo, entre las clases populares, radica en gran parte en 
que éste ha sabido aprovechar los restos de aquella primera fase de 
la evangelización católica ” 


5. Por falta de catequesis y de una pastoral adecuadas, este 
catolicismo lleva en sí una contradicción: inmensas mayorías no 
dudan en identificarse como católicos, aun con insistencia, pero 
«esto no implica la aceptación de las responsabilidades que derivan 
de ser miembros de la Iglesia» *. De ahí las grandes contradiccio- 
nes que se dan luego en la situación general del continente, que 
profesándose católico está marcado por la injusticia, por la brecha 
creciente entre ricos y pobres, por la violencia y la muerte, y por 
gran abundancia de orientaciones pastorales que en la práctica no 
corresponden a nada ” 


6. En un esfuerzo por hacer avanzar la reflexión, Puebla des- 
cribe los aspectos positivos y negativos del catolicismo popular *. 
Mas para una valoración frente al problema de las «sectas» conven- 
dría destacar además los diversos modelos que él presenta hoy día y 
dar mayor atención a los aspectos sociológicos, que parecen jugar 
aquí un papel decisivo. Unas reflexiones sobre estos dos puntos. 


Diversos modelos 


Partiendo de que toda forma concreta de religión ofrece los 
bienes simbólicos de salvación asumiendo valores y desvalores de 


3% Pablo VI, EN 48; DP 414. 

% Cf. Morin, A., en: Medellin 53 (1988 73-88; ZMR 74 (1990) 32s. 
3 Cf. Westemeier, The Enthusiastic Protestants in Bogotá, 14. 

% Willems, E., Followers of a New Faith, 34. 

7 Cf. CELAM, 1990, Elementos para una Reflexión, Nú 826. 

% DP 454-456. 
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su medio ambiente, en A.L. se pueden distinguir diversas formas de 
catolicismo popular, y datos empíricos indican que la variedad es 
mayor en los medios urbanos que en los rurales ”. Incluso el 
catolicismo popular que puede llamarse posconciliar presenta dos 
modelos: el uno, que ha asumido mucho de las reformas pastorales 
del Concilio, sobre todo litúrgicas, pero que en sus contenidos 
éticos sigue siendo tributario de una moral burguesa, y el otro, que 
profesa una ética de compromiso y da más énfasis a la j Justicia y al 
amor al prójimo que a las cuestiones de orden eclesiástico interno. 


Catolicismo popular liberador. En esta segunda categoría se 
sitúa aquel tipo de catolicismo de una «Iglesia oficial que opta por 
los pobres y el pueblo real, creyente y oprimido, con todos sus 
deseos de justicia y sus expresiones religiosas características» * 
Símbolo de esta Iglesia es Mons. Oscar Romero, quien on: 
mente y a través de los grupos de base estimuló y apoyó al pueblo 
en la reivindicación de sus derechos, en el desarrollo de estrategias 
para sobrevivir y en su organización para luchar por la j Justicia y la 
liberación. En la pastoral de esta iglesia tienen importancia decisiva 
las comunidades de base y la participación de los laicos, quienes 
con sus propias iniciativas comparten la responsabilidad de cons- 
truir la comunidad. Se suele hablar en este caso de un cristianismo 
popular liberador, presente hoy en muchos lugares de A.L. La 
diferencia esencial entre todos estos modelos está en la forma de 
entender el papel de la autoridad eclesiástica, su manera de hacerse 
presente y ejercer el poder, y el papel del pueblo como sujeto o 
como objeto *. 


Catolicismo popular rural y urbano, descritos acertadamente 
por Parker *, es otra distinción que merece destacarse, porque sus 
características se reproducen hasta cierto punto en las sectas de tipo 
rural y urbano. En uno y otro se mezclan la cultura india autócto- 
na, la ibérica y aportes de las culturas africanas. El catolicismo rural 
refleja los estilos de vida y los valores propios de la clase campesina, 
que fue la preponderante en el continente hasta la primera mitad de 
nuestro siglo, con una religiosidad profunda de raíces coloniales. 


3 Parker, C., 1986, 260s; Súss (135s) distingue para Brasil cuatro tipos de 
religiosidad: ritual, que se manifiesta esporádicamente; festivo, celebraciones dentro 
del ciclo de las estaciones o fases de la vida; de todos los días, y sincretista. 


* Parker, C., Religions populaires, 21. 
41 Süss, G.P., Volkskatholizismus, 142. 
#2 Parker, C., Religions populaires, 17ss. 
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Hoy se encuentra especialmente en las regiones andinas y en las 
mesetas de América Central. En el Caribe y las Antillas, en cambio, 
predomina el influjo de las culturas africanas. En general se puede 
decir que la religiosidad rural presenta fuertes rasgos sincretistas y 
que bajo la apariencia de fe «católica» reúne en un mosaico simbóli- 
co elementos del catolicismo colonial con creencias, mitos, leyen- 
das y rituales de religiones indígenas o africanas; es muy expresiva 
y rica en manifestaciones de tipo folklórico, pero poco profunda. 
Elementos centrales son en ella el culto a la Virgen, a los santos, a 
las almas de los difuntos y en algunos sitios al Cristo barroco, 
azotado o crucificado. En su dinamismo interno es una religiosidad 
de «consolación y de protección», que permite al campesino vivir 
con sentido en un mundo que legitima su posición de clase oprimi- 
da, sin tener que desafiar el orden dominante. Tiene, pues, de una 
parte un aspecto mágico, incluso fatalista, alienante, favorable a las 
oligarquías, pero es al mismo tiempo un recurso simbólico de 
protesta contra la opresión y las condiciones inhumanas a que los 
han sometido los patrones, sin provocar la represión violenta que 


los destruiría. 


La religiosidad popular urbana, por su parte, incluye una multi- 
plicidad heterogénea de expresiones religiosas características de la 
población marginada que habita los barrios pobres y zonas perifé- 
ricas de las megápolis y ciudades medias latinoamericanas. Se ha 
comprobado, en efecto, que entre estas masas de obreros y sub- 
proletarios, víctimas del proceso de industrialización que vive el 
continente, hay un alto porcentaje de creyentes, reunidos tanto en 
grupos católicos como evangélicos y en otros movimientos religio- 
sos. El promedio de católicos en los ambientes urbanos es en 
general inferior al de los medios rurales, porque es en ellos donde 
se registra la mayor difusión de grupos religiosos no católicos. 


Dado que se trata de gente emigrada recientemente de los 
campos, su religiosidad conserva rasgos propios del ambiente de 
origen, pero a medida que la gente se va adaptando al medio 
urbano, su religiosidad pierde las formas de expresión típica del 
folklore rural. A las romerías y demás devociones colectivas suce- 
den las reuniones políticas o los eventos deportivos (futbol, ciclis- 
mo), de suerte que en general se da una privatización de lo religio- 
so. Los medios de comunicación, especialmente la radio, adquieren 
gran importancia como instrumento de orientación y de convoca- 
ción. El contacto espontáneo con la parroquia se reduce cada vez 
más a las ceremonias de bautismo, primera comunión, matrimonio 


94 


y funerales. Si con el tiempo se logra cierta estabilidad y la Iglesia 
católica organiza parroquias activas, se puede canalizar parte de la 
expresión religiosa masiva en procesiones, mes de María, Semana 
santa, novena de Navidad, e incluso una liturgia dominical concu- 
rrida y consciente Y. La religión popular urbana es en general 
menos exhuberante en sus manifestaciones, pero es en cambio más 
profunda y real. Mucho depende de la iniciativa de las parroquias y 
de que surjan en ellas agrupaciones activas, al estilo, por ejemplo, 
de las comunidades de base. 


El análisis sociológico 


El análisis sociológico del catolicismo tradicional latinoameri- 
cano ha llegado a las siguientes conclusiones, que merecen ser 
conocidas porque no parecen haber perdido actualidad *. 


1.* Cuatro elementos. El catolicismo, como toda religión, re- 
laciona a sus adeptos con lo sagrado mediante cuatro elementos: 
creencias, valores, normas y actos. De los actos, el elemento más 
fácil de captar, unos son considerados esenciales (p.e. bautismo), 
otros, son simples medios o instrumentos, convenientes o sólo 
tolerados (novenas, procesiones). Así, todos los actos religiosos del 
catolicismo se pueden reducir a cuatro categorías: 1. los sacramen- 
tos: se habla entonces de la «constelación sacramental»; 2. el con- 
tacto con la Sagrada Escritura: lectura, oración inspirada en ella, 
aplicación práctica de sus enseñanzas («constelación evangélica»); 
3. los actos de piedad: oraciones, culto a los santos («constelación 
devocional»); 4. las promesas, novenas y otras devociones para 
situaciones difíciles («constelación protectora») *. 


2.* Esenciales y secundarias. Se sabe, por el magisterio de la 


8 Como modelo de religiosidad católica activa en medio urbano, con alto 
promedio de población emigrada del campo, aunque no excesivamente marginada, 
puedo citar la parroquia de la Catedral de San Pedro Sula (Honduras), donde la 
participación de los adultos, sobre todo jóvenes, en los diversos campos de la 
pastoral, sorprende a cualquier visitante. 

% La investigación fue realizada entre julio de 1969 y julio de 1971 por diversos 
institutos afiliados a la Federagáo Internacional de Institutos de Investigagöes 
Sociais e Sócioreligiosas (FERES, Rio de J.) bajo la dirección técnica de Pedro A. 
Robeiro de Oliveira y la coordinación general de Afonso Gregory, Secretario 
General de FERES-AL. Informe final. 

" En el informe final de la investigación se ofrece una descripción detallada de 
cada una de estas constelaciones; en poblaciones diferentes se dan estilos diferentes. 
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Iglesia, que las constelaciones sacramental y evangélica son las que 
constituyen el núcleo central del catolicismo. Las otras dos son 
sólo etapas pedagógicas, complementos que refuerzan la piedad, 
dan expansión a la emotividad o consuelan y protegen en momen- 
tos difíciles. Así, las cuatro constelaciones representan un todo en 
que lo accidental se subordina y pone al servicio de lo esencial. 


3.“ Deficiencia de lo esencial y exceso de lo accidental. La 
historia de la Iglesia en A.L. revela, sin embargo, que el catolicismo 
no siguió aquí este modelo, sino que se desarrolló como una 
religión impuesta, en la cual la conversión no se da como respuesta 
al anuncio de un mensaje. Este catolicismo tiene dos rasgos caracte- 
rísticos definidos: la escasez de evangelización y el exceso de las 
constelaciones devocional y protectora. 


En otras palabras, en la evangelización colonial el acento recayó 
‘sobre la necesidad de recibir los sacramentos (bautizarse y cumplir 
las leyes de la Iglesia), y no sobre la conversión motivada por el 
anuncio de la Palabra. La consecuencia fue que la constelación 
evangélica quedó prácticamente desconocida de la población lati- 
noamericana. Ha sido la gran ausente en el catolicismo tradicional. 
Es cierto que en la catequesis se dieron nociones de Sagrada Escri- 
tura y se enseñaron a conocer algunos valores evangélicos, pero la 
población no tuvo acceso directo a la Biblia *. El catolicismo fue 
presentado sin conexión con uno de sus componentes esenciales, la 
Sagrada Escritura. Apenas después del Vaticano H se ha comen- 
zado a llenar este vacío, pero cambiar una mentalidad de siglos es 
siempre trabajo arduo y lento. Para no pocos sacerdotes, el estudio 
del Derecho Canónico es aún más importante que el de la Biblia. 
Incluso a nivel de la Iglesia universal, el Papa ha tenido que llamar 
la atención sobre el hecho de que en los veinte años siguientes al 
Concilio las normas de la constitución Dei Verbum han sido nota- 
blemente descuidadas Y 


16 Este hecho no corresponde, sin embargo, a la actitud de los primeros 
misioneros, como los franciscanos en México, que se proponían hacer toda la 
evangelización con base sólo en la Biblia, y no enseñar otra cosa que lo contenido en 
ella. Se debió, en definitiva, a medidas tomadas provisoriamente para contrarrestar 
el influjo de la Reforma protestante; pero lo provisorio se hizo definitivo y marcó 
todo el desarrollo ulterior: Morin, Alfredo: La Biblia en la Evangelización de 
Hispanoamérica. Medellín Nr. 53 (1988) 73-80. 

Y Juan Pablo II: Audiencia privada al Comité Ejecutivo de la Federación 
Bíblica Católica Mundial (WCFBA), 7 de abril de 1986: AAS LXXVIII (1986) 
1217-1219. 
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Las constelaciones devocional y protectora, en cambio, más 
fáciles de asimilar porque ponen en juego la emotividad y prometen 
soluciones inmediatas a las dificultades de la vida diaria, crecieron 
excesivamente. En vez de constituir etapas pedagógicas (los santos 
y la Virgen como camino para llegar a Cristo), se convirtieron ellas 
mismas en fines. Los investigadores creen que la causa de este 
desarreglo fueron las misiones, tipos de oración, romerías y asocia- 
ciones religiosas que, sirviéndose de estas dos constelaciones para 
hacer conocer el catolicismo, no tuvieron continuidad en su trabajo 
para llevar a los fieles a las etapas siguientes; así, lo que es apenas 
puerta de entrada al catolicismo, los fieles lo tomaron por el catoli- 
cismo a secas, y nunca tuvieron oportunidad de avanzar más. 


4.* Estructura clerical. Un último punto que la investigación 
ha puesto en claro es que la Iglesia a cuya sombra creció y se 
desarrolló el catolicismo colonial aparece marcadamente clerical, 
Es decir, la Iglesia se estructuró conforme al mismo modelo pater- 
nalista de la sociedad agraria tradicional; cuenta sólo la jerarquía, 
no el laicado. La consecuencia ha sido que el laico difícilmente tiene 
acceso a las constelaciones esenciales del catolicismo; éstas se con- 
centran en el ámbito clerical. La actitud del laico frente al clero es la 
del que no sabe frente al que sabe, la del que recibe frente al que 
tiene el poder de dar, o sea una actitud de pasividad. El laico no 
tiene parte ni en los conocimientos ni en las decisiones; su campo 
de actividad religiosa, en el sentido estricto de la palabra, se reduce 
en general a las prácticas propias de las constelaciones devocional y 
protectora. 


Conclusiones 


1. El catolicismo popular, tradicional en A.L., ofrece a la 
Iglesia elementos positivos que pueden ser excelentes puntos de 
apoyo para una nueva evangelización, y la coloca en situación 
privilegiada en comparación con continentes y regiones en que el 
catolicismo es aún desconocido. 


2. Dada sin embargo la poca formación de que adolece este 
catolicismo, y por tanto su debilidad interna, y además el hecho de 
estar estructurado según el modelo paternalista de la sociedad 
agraria de tiempos pasados, no es de esperar que logre subsitir por 
mucho tiempo en la nueva forma de sociedad ya predominante en 
el continente, marcada por la vida urbana, la oferta de nuevas 
formas de expresión cultural, el impacto secularizante del medio 
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ambiente y de los medios de comunicación, y la competencia de los 
nuevos movimientos religiosos. 


3. El tipo de miembros de la Iglesia «profundamente pasivos», 
a que el catolicismo tradicional ha dado lugar, constituye una grave 
desventaja para la Iglesia católica en su enfrentamiento con grupos 
de tradición protestante, en los cuales prima la idea de autogobier- 
no autónomo congregacional y se educa a los miembros de la 
comunidad para asumir responsabilidades y determinar conjunta- 
mente las actividades de la misma. 


4. El desequilibrio representado en la escasez de la «constela- 
ción evangélica» y el exceso de la devocional y la protectora, no 
podrá mantenerse en un concepto de nueva evangelización. Asi- 
mismo, la relación entre Magisterio y Sagrada Escritura tendrá que 
revisarse conforme a los criterios de Dei Verbum, evitando los 
extremos en uno u otro sentido. 


5. Las graves consecuencias que ha tenido para el continente 
la no evangelización de la política y la economía exigen una nueva 
actitud clara de la Iglesia en estos dos campos, no su ausencia, sobre 
todo cuando se prevé que de continuar con los modelos empleados 
hasta ahora no se llegará sino a una «hecatombe económica, política 
y social» en todo el continente *. 


2.3. El Protestantismo 


2.3.1. Características generales 


¿Cuál era el mensaje que los misioneros protestantes traían para 
transformar a América Latina? Creo necesario presentar ahora en 
síntesis las que se pueden considerar como características básicas 
del protestantismo en su contexto original europeo; esto permitirá 
comprender mejor lo propio del protestantismo americano que se 
ofrecerá a A.L. como «correctivo» de su catolicismo tradicional. 


2.3.1.1. La esencia del protestantismo 


Globalmente se puede definir el protestantismo como un «mo- 
vimiento mundial que se deriva de reformas cumplidas o iniciadas 
en el siglo 16 en el cristianismo occidental» *. Como movimiento 


"7 CELAM, 1990, Elementos para una Reflexión, Nù 240. 
® Marty, Martin E.: Protestantism. en: Eliade, M., 1987, XII, 23ss; Barrett, 
David B.: WCE, 1982; Hastings, James (ed), 1970: Art. Protestantism. X, 410ss; 
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que es, abarca no sólo doctrinas sino también formas propias de 
organización eclesiástica, modelos de comportamiento y un espiri- 
tu, es decir, una conciencia colectiva y fines culturales específicos. 
Pero a diferencia del catolicismo, todos estos aspectos incluyen una 
gran variedad de denominaciones y corrientes, a tal punto que 
parece imposible reducirlas a un denominador común y sería más 
exacto hablar no de uno sino de muchos protestantismos *, El 
término «protestante» proviene de la «protesta de fe» hecha por los 
príncipes luteranos alemanes entre 1526-1529 y su decisión de 
proceder conforme al principio «cuius regio, eius religio»: en su 
territorio, cada príncipe podía hacer los cambios religiosos que 
creyera convenientes. La palabra no tenía inicialmente el sentido 
negativo de protesta contra algo, sino el de testimonio o declara- 
ción pública de fe (profiteri). Sin embargo, el protestantismo se ha 
entendido desde un principio como movimiento de protesta contra 
la forma de concebir y realizar el cristianismo representada en el 
catolicismo romano tradicional °'. 


Planteada la cuestión sobre la esencia del protestantismo, hay 
que decir que éste, en su contexto original, pretendía encarnar un 
contenido de fe mucho más homogéneo del que ofrece hoy en sus 
numerosas corrientes. En efecto, buscaba ser una reacción contra el 
catolicismo medieval, que en concepto de los Reformadores había 
degenerado tanto que falseaba la forma en que Dios se comunica 
con el hombre. Desplazando la iniciativa que corresponde a la 
gracia de Dios, decían, el catolicismo había construido un sistema 
en que las propias acciones (méritos) y la bondad personal del 
hombre se convertían más y más en elemento determinante en el 
plano sobrenatural. Así, por ejemplo, en la venta de indulgencias 
descubrían el afán de contabilizar el número de méritos con que se 
pensaba asegurar la salvación. El catolicismo no llegaba ciertamente 
a tales extremos, pero sí se cometieron abusos tales en este campo, 
que historiadores católicos de época posterior consideran explica- 
ble la rebelión protestante. 


Ante esta pretendida deformación, el protestantismo parte de 
una antropología propia: el hombre, a consecuencia del pecado 
original, es un ser caído, y como tal absolutamente incapaz de toda 
inciativa en lo relativo a su salvación. El pecado no dejó en el 


Tillich, Paul, 1962/1987: Auf der Grenze, 89; Evang. Kirchenlexikon, Art. Refor- 
mation. 
"7 Alves, Rubem, 1978/1985: (Introd.) 


3 Tillich, P., o.c. 89ss. 
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hombre el menor rastro de la imagen de Dios. Hubo una ruptura 
total de la relación entre el hombre y Dios, y en consecuencia el ser 
humano no sólo obra el mal, sino que es intrínsecamente malo, 
inepto para toda obra buena. Pretender que el hombre puede lograr 
algo ante Dios con obras o méritos propios sería rebajar el papel de 
Jesucristo como autor de todo don y mediador único de la gracia 
para seres totalmente indignos de ella. 


En el concepto protestante de la salvación, Cristo es alguien 
que, sin ser culpable, tomó mi puesto de reo, sufrió el castigo que 
yo debería sufrir, me sustituyó en la reparación de la culpa. Su 
función es la de Mediador, de puente entre Dios y la humanidad: 
recibe lo que Dios quiere obsequiar a la humanidad, y presenta a 
Dios lo que ésta puede ofrecerle. 


Este concepto cristalizó en los dos principios esenciales del 
protestantismo: sola Scriptura y sola fide. El primero supone que la 
sagrada Escritura transmite con suficiente claridad la ley y el men- 
saje salvador de Cristo. Para conocerlo basta su lectura. La luz 
interior del Espíritu Santo irá revelando a cada cual su sentido, y 
con él las exigencias concretas del momento. El criterio de interpre- 
tación de la Escritura es ella misma, no un hombre ni una institu- 
ción. Las instituciones son legítimas sólo en cuanto no contradigan 
al Evangelio ni se conviertan en requisitos para la salvación. Así se 
explica el rechazo no sólo de la infalibilidad del Papa sino de una 
función propia del magisterio, pues éste está íntegramente subordi- 
nado a la Escritura. 


El principio de la interpretación privada de la Biblia fue sin 
embargo más teórico que práctico, porque ya desde sus comienzos 
se previó que él podría llevar a la anarquía, y por eso se estableció 
como criterio de fe las «Confesiones», profesiones de fe fijadas por 
un Sínodo o un gremio comunitario equivalente. Ellas cumplen el 
papel que el magisterio tiene en el catolicismo. 


El principio sola fide significa que el mensaje salvador de Dios, 
comunicado en Cristo y contenido con plena claridad en la sagrada 
Escritura, sólo podemos apropiárnoslo mediante la fe, entendida 
ésta como la plena confianza en la Palabra con que nos fue revela- 
do. La fe no es sin embargo simple adhesión intelectual a la palabra 
de las Escrituras sino adhesión a la persona de Cristo, e implica por 
tanto la caridad y buenas obras. Sólo que éstas no se entienden 
como medios para conseguir la salvación, como entre los católicos, 
sino como frutos de lafe; no tienen otra función que la de alabar a 
Dios y ayudar al prójimo. La fe es pues inseparable de la responsa- 
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bilidad personal y de la preocupación continua por agradecer a 
Dios y servir al prójimo. 


2.3.1.2. Clasificación 


La clasificación de las comunidades protestantes se puede hacer 
desde diversos puntos de vista, tales como doctrina, sistema de 
gobierno eclesiástico o la relación entre iglesia y sociedad ”. Ba- 
rrett distingue en su Enciclopedia de la Religión cuatro grandes 
familias: 1. Los Protestantes: las iglesias históricas de larga tradi- 
ción en el hemisferio norte, como las luteranas, presbiterianas, 
bautistas y metodistas; 2. las Cristiandades indígenas no blancas: 
proceden de fundaciones de misioneros protestantes de la categoría 
anterior, pero que se han multiplicado en los últimos decenios 
sobre todo en los países del Tercer Mundo; 3. los Anglicanos: las 
diversas corrientes de la tradición anglicana: iglesia alta, iglesia 
baja, «Free Church»; 4. los Protestantes marginales: Testigos de 
Jehová, Mormones, Adventistas, Unitarios y otros. 


Una clasificación desde el punto de vista histórico, quizá la más 
fácil de seguir, ofrece también diversas posibilidades. Así, por 
ejemplo, F. Damen * distingue entre: 1. Iglesias de la Primera 
Reforma, o «históricas», las nacidas en el siglo 16 en Europa 
(luterana, anglicana, presbiteriana); 2. las de la Segunda Reforma, o 
«libres», ya de tipo misionero, son las nacidas también en Europa 
en los siglos 17-18 como reacción contra las primeras (metodista, 
bautista, cuáqueros, menonitas); 3. las de la Tercera Reforma, las 
surgidas en EEUU en el siglo 19 y principios del 20 como «reaviva- 
miento» de las iglesias establecidas, en un proceso que comprende 
al menos tres fases; y 4. las iglesias cristianas marginales o paracris- 
tianas, según el concepto de Barrett. 


Históricamente más precisa es quizá la que propone Gouvéa 
Mendonça para referirla luego al Brasil *. El parte de las tres 
grandes corrientes nacidas en Europa en el siglo 16: 1.* la Reforma 
Anglicana, de la cual derivan luego las iglesias Episcopales y la 
rama Metodista, con diversas fases de desarrollo; si se excluye a las 
metodistas, estas iglesias forman la «Comunidad Anglicana», ex- 
pandida por todo el mundo. 2.* los Luteranos, que abarcan dos 


5 Sobre el origen histórico del protestantismo puede verse: Eliade, M., 1987. 
Art. Reformation. 

3 cf. Damen, Franz, 1988: 11ss. 

% En: ISER, Sinais dos tempos, 1989, 73-76. 
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grandes ramas: los ligados a la iglesia luterana de Alemania, y los 
ligados a los EEUU (Sínodo de Missouri), llamados también Mis- 
sourianos; entre las dos hay grandes diferencias doctrinales. 3.7 los 
Reformados, que abarcan también dos ramas: los Presbiterianos, 
que en A.L. provienen de las misiones norteamericanas, y los 
Congregacionales, que proceden también de las misiones nortea- 
mericanas (inicialmente de la misión inglesa) o están bajo su influjo. 


A estas tres corrientes hay que agregar otras dos, que son 
difíciles de clasificar: los Bautistas y los Pentecostales. Los prime- 
ros, aunque adhirieron a la Reforma en muchos aspectos, se consi- 
deran anteriores a ella y rehúsan identificarse como protestantes; se 
los puede considerar como una rama paralela a la Reforma. Los 
Pentecostales tienen como matriz el Metodismo. Como él ven en la 
justificación por la fe una «primera bendición», pero buscan una 
«segunda bendición», que consideran condición para permanecer 
dentro del proceso de salvación: la santificación progresiva del 
creyente. Se oponen así al calvinismo, para el cual la salvación es 
fruto de la predestinación y no depende de condiciones. En el 
concepto moderno del pentecostalismo, la santificación se inicia ya 
con la justificación; el bautismo en el Espíritu y el hablar en lenguas 
son la segunda bendición. 


Antiguo y nuevo protestantismo. Es un hecho que después de 
cuatro siglos y medio, el protestantismo está entrando ahora en una 
nueva fase de su existencia, provocada por el desplazamiento de su 
centro de gravedad hacia los países del Tercer Mundo, un fenóme- 
no que afecta también al catolicismo. Hasta fines del siglo pasado, 
el protestantismo estaba centrado mayoritariamente en Europa y 
EEUU. Hoy, a consecuencia de la expasión lograda por los esfuer- 
zos misioneros del siglo pasado, se hace sentir más y más en él el 
influjo de las iglesias autóctonas,, especialmente en Africa, algunas 
regiones de A.L. y en las islas del Pacífico. 


Este proceso ha traído consigo cambios profundos que afectan 
no sólo la estructura de las iglesias sino también los acentos en la 
doctrina y el comportamiento ético, cambios que dentro de la gran 
diversidad del protestantismo implican aún nuevos matices, pero 
también nuevos puntos de contacto y cooperación, que pueden 
significar mayor dinamismo y ser el principio de una nueva fase de 
desarrollo. Así, por ejemplo, las nuevas iglesias no pueden contar 
ya con los privilegios estatales de que el protestantismo gozó en sus 
países de origen o que el catolicismo ha tenido en casi toda A.L., 
sino depende de la iniciativa y compromiso de sus propios miem- 
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bros; tampoco podrán ser aliadas incondicionales de las economías 
capitalistas si quieren ganar adeptos en países donde el capitalismo 
ha contribuido a empeorar la situación y tiene por tanto pocos 
simpatizantes. Estos y otros interes comunes han dado por resulta- 
do hechos como la creación del Consejo Mundial de las Iglesias, en 
1948, cuya finalidad es promover y fortalecer la unidad, respetando 
la diversidad, con base en el reconocimiento de la soberanía de 
Jesucristo, o la fundación de consejos y federaciones nacionales que 
promueven campañas misioneras o actividades proselitistas con 
participación simultánea de diversas denominaciones o corrientes, 
que de otra manera difícilmente llegarían a emprender acciones 


conjuntas. 


2.3.1.3. Rasgos comunes a las diversas corrientes 


Cabe entonces preguntarse cuáles son los rasgos comunes en 
medio de tantas diferencias. Como anota Marty, la nota más uni- 
versal, común a todo el protestantismo, es de tipo negativo, o sea, 
el rechazo de la obediencia al papado romano. Es cierto que hay en 
occidente algunas minorías católicas que tampoco aceptan al Papa” 
ni son protestantes, como por ejemplo los Veterocatólicos, la Igle- 
sia Católica Apostólica o iglesias conservadoras integristas como la 
de Lefèbvre, pero frente al protestantismo, que en 1980 contaba 
con cerca de 345 millones de fieles, las minorías mencionadas no 
llegaban a 3.5 millones. Sin embargo, esta característica no es hoy 
día la que da vida al protestantismo o inspira el compromiso de sus 
fieles, porque «a diferencia de los Reformadores (del siglo 16), 
nosotros no nos hallamos ya en lucha a vida o muerte con Ro- 
ma» ”, Así, hoy hay que atender más a los elementos positivos, 
aunque algunos de éstos sean ya compartidos también por muchos 
católicos como consecuencia de las relaciones ecuménicas. 


El más común de tales rasgos positivos es sin duda la herencia 
histórica. Prácticamente todas las corrientes protestantes proceden 
de movimientos iniciados en Europa en el siglo 16, aunque de 
hecho se hayan originado en el siglo 19 en EUA, ya que la mayoría 
de éstas se han desprendido de iglesias presbiterianas o bautistas, y 
en todo caso pretendían proceder conforme a la lógica protestante. 
Incluso aquellos pequeños grupos protestantes anteriores al siglo 
16, como los Valdenses y los Husitas, en algún momento han 
adherido expresamente al protestantismo. Este entronque histórico 
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es importante, porque aun los grupos de origen más reciente, 
nacidos en la tradición protestante, reproducen con nuevos matices 
ciertos fenómenos religiosos típicos de la época y los países que 
dieron origen al protestantismo, tales como el puritanismo y el 
pietismo, o en ellos se refleja la mentalidad de los emigrantes o la 
problemática que acompañó el desarrollo histórico de los Estados 
Unidos, a veces tan diferente de lo que ha vivido A.L. La herencia 
histórica explica asimismo la presencia de muchos elementos co- 
munes entre el catolicismo y el protestantismo, ya que el rompi- 
miento con Roma no implicaba más que el rechazo de lo directa- 
mente relacionado con la sujeción al Papa. 


Sin embargo, los rasgos propiamente distintivos del protestan- 
tismo o los protestantismos se deben buscar en el terreno de la 
teología, la ética, las formas de organización eclesiástica, el culto y 
el concepto de la misión. No pudiendo tratar aquí a fondo cada uno 
de estos tópicos, trataré de destacar aquellos aspectos que conside- 
ro necesarios o útiles para los lectores latinoamericanos. 


2.3.2. La teología protestante 


Sobra decir que en el protestantismo, como en el catolicismo, 
ha habido diversas corrientes teológicas con sus respectivos acen- 
tos, pero existen sin embargo ciertos principios guías que son 
considerados por los teólogos representativos como indispensables 
para realizar las ideas originales de la Reforma en contraposición al 
catolicismo *%, A éstos quiero referirme. 


2.3.2.1. Función de la teología 


De la teología en general se espera que cumpla una triple 
función: 1. hacer reconocer el hecho de que Dios ha hablado al 
hombre; 2. hacer que todos los hombres adquieran conciencia de 
ser los destinatarios del hablar de Dios y de que están destinados a 
la justicia; y 3. hacer que la creación rinda a Dios el honor debi- 
do ”. Como rasgo propio, la teología protestante «nació más en 
Universidades y academias que en residencias episcopales o monas- 


5 Me refiero en particular a: Tilich, P., 1962/1987; Marty, Martin E., en: 
Eliade, M., 1877, Art. Protestantim. XI, 23ss; Rahner, K.: LThK, Art. Protestan- 
tismus; Moltmann, J., 1988: Herder, Quaestiones Disputate 114; EKL,1986: Art. 
Calvinism; CalvinsTheologie. 

% Duquoc, Ch., en: Eicher, P., Neue Summe Theologie, I, 17. 
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terios» "7. Esto significa que quienes la han formulado han tenido 
que enfrentarse a otros sistemas de pensamiento, adversos, rivales e 
incluso seductores. Quizá a esto se debe, observa Tillich, que la 
teología protestante ha mostrado siempre la tendencia a «intelec- 
tualizar la religión», es decir, a hablar de la gracia más que a hacer 
vivir la realidad de ella. Contra esta tendencia — agrega — la teología 
tendrá que luchar siempre, porque dentro del protestantismo ella 
tiene que cumplir una doble función: enfatizar la realidad trascen- 
dente de la gracia, que no se deja aprisionar en moldes humanos, y 
proteger al protestantismo contra el peligro del sacramentalismo. 


Aquí estaría precisamente la diferencia básica entre el catolicis- 
mo y el protestantismo en cuanto al modo de concebir la realidad 
de la gracia ”: para el catolicismo, la gracia transforma lo que es en 
sí humano y finito en divino e infinito: lo humano de Cristo es 
hasta cierto punto absorbido por la naturaleza divina (en toda 
cristología católica se da una buena dosis de monofisismo); la 
realidad de la Iglesia, que es humana, histórica, adquiere carácter 
divino (de ahí la pretensión de exclusividad de la Iglesia católica); y 
la materia del sacramento se convierte en algo sobrenatural (tal el 
dogma de la transubstanciación). En todo esto, la gracia se concibe 
y trata en definitiva como cualquier objeto natural e histórico; no 
se respeta suficientemente su carácter trascendente, con lo cual el 
dogma, la Iglesia y el sacramento adquieren dimensión definitiva, 
divina. 


Para el protestantismo, en cambio, la gracia se manifiesta en una 
realidad viva que no por eso deja de ser lo que es en sí. Lo divino se 
manifiesta en la humanidad de Cristo, en la debilidad propia de la 
Iglesia, en la materia del sacramento, que no pierde su carácter 
finito. En otras palabras, las realidades en que se manifiesta y de 
que se sirve la gracia, son y siguen siendo realidades finitas; la 
gracia no las transforma hasta hacer de ellas una misma cosa consi- 
go misma. La esencia del protestantismo está precisamente en 
levantar protesta contra la pretensión de elevar al mismo nivel de la 
gracia las realidades naturales en que ella se manifiesta, porque tal 
concepto tiene graves consecuencias negativas, como son, entre 
otras, la pretensión de la jerarquía de ser dueña de la gracia sacra- 
mental, la pretensión de ciertos grupos ortodoxos de poseer la 
palabra infalible de Dios y la «doctrina pura», y la de algunos 


38 Marty, M., en: Eliade, M., 1987, Art. Protestantism, XII, 37. 
"7 Tillich, P., o.c. 89-96. 


105 


investigadores de poseer el «Jesús histórico» y la verdadera formu- 
lación de su nueva ley. 


El protestantismo no puede admitir que la realidad de la gracia, 
presente en el cristianismo, se inmovilice por la reducción a formas 
definitivas, ya que el protestantismo es ante todo «protesta contra 
la forma». Como tal nació, y su protesta está aún lejos de ser 
superflua. Por eso es tarea urgente de su teología hacer oir por 
todos los medios la «protesta protestante», tanto en sus interpreta- 
ciones de la doctrina como en sus juicios sobre los problemas de la 
vida actual. Una teología que no haya pasado por el fuego de la 
crítica profética o que se limite sólo a una ligera crítica de los 
métodos y las formas, no puede tomarse en serio. Por mucho 
tiempo aún, y quizá siempre, la crítica debe ser lo primero en el 
protestantismo. Tillich lamenta que Karl Barth y sus seguidores no 
hayan ido más allá de revisar la «forma» de la doctrina en el 
protestantismo, y que aun un exégeta como Bultmann, el mayor 
crítico de la teología de Barth, tampoco haya dicho su «no» con la 
claridad que exige el principio protestante. Esto es tanto más 
lamentable, cuanto que después de ellos ha crecido en el protestan- 
tismo el peligro de manipular el espíritu profético de la «teología 
crítica» para restaurar una ortodoxia que se siente segura contra la 
«protesta protestante». «La lucha de los Reformadores contra el 
sistema romano habría sido inútil, si hay protestantes que empie- 
zan a hablar de la estructura sagrada de la realidad» 


La teología no puede quedarse, sin embargo, en la sola critica, 
sino debe unir crítica y búsqueda de nuevas formas en una sola 
empresa y con un mismo objetivo. Moltmann habla por eso de la 
necesidad de una permanente actualización de la teología, no sólo 
en cuanto adaptación al espíritu contemporáneo, sino también 
como participación en los sufrimientos de esta época y como 
protesta contra sus autores % 


En conclusión, se puede decir que la teología protestante no ha 
logrado precisar aún su función dentro de la Iglesia, y que la 
cristiandad protestante sufre notoriamente de falta de claridad so- 
bre la relación entre su Iglesia y su teología. Mientras en el campo 
católico los teólogos se quejan de excesiva ingerencia del magiste- 
rio, como lo ha puesto de manifiesto una vez más la «declaración de 
Colonia» (25.1.89), el protestantismo en general se queja de que sus 


© Moltmann, J., Was ist heute Theologie, 8s. 
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directivas ofrecen muy poca ayuda en tal sentido. «Existen miles de 
opiniones, pero ninguna doctrina» *. 


2.3.2.2. Influjo del Calvinismo 


Al hablar de la teología protestante es necesario aclarar que 
aunque los escritos de Lutero y luego de otros teólogos como 
Zwinglio, Melanchthon y Beza son base de tal teología, el calvinis- 
mo, considerado hoy como «la corriente más fuerte del cristianis- 
mo después del catolicismo» %, es en general el elemento más 
determinante. Sin embargo, en muchos puntos ni siquiera la teolo- 
gía de Calvino dijo la última palabra, sino sólo puso las bases para 
un desarrollo ulterior, que ha sido obra de diferentes corrientes y 
tendencias del protestantismo, tales como el pietismo y la «ortodo- 
xia de la Reforma» * 


Por calvinismo se entiende no sólo el sistema teológico elabora- 
do por el propio Juan Calvino (1509-1564) *, sino también los 
impulsos nacidos de su teología, los cuales constituyen hasta hoy la 
base doctrinal de la Iglesia Reformada, pero tambiém, con ligeras 
variaciones, la base de otras tradiciones e iglesias como la anglicana, 
las metodistas y las bautistas. Así, pues, el calvinismo no se identifi- 
ca con ninguna denominación o confesión, sino es un sistema de 
pensamiento que sirve de base a todo el protestantismo y ha sido 
elemento esencial en la estructuración cultural y social de los países 
protestantes. «Sin él no se podría explicar la conformación espiri- 
tual de los Estados Unidos» %. Para comprender el modo de pensar 
y actuar de muchos grupos religiosos actuales, en particular de los 
que provienen de USA, conviene conocer al menos en síntesis los 
puntos centrales de la teología de Calvino según los cuatro libros 
de su «Institutio». 


En el Libro 1 (sobre el conocimiento de Dios Creador), Calvino 


°! Martin Niemöller, 1940, en: Lehmann, W. (ev. Pfarrer): Zum Verhältnis von 
Kirche und Theologie. en: Pastoralblatt für die Diözesen Aachen, Berlin, Essen, 
etc., 5/1989, 254-156. 

62 Schulze, Martin: Das Bild unserer Wek, 1 1989, 24ss. 

® Fahlbusch, E.(Edit.): TRT, Art. Pietismus 

% Su obra monumental «Institutio Christianae Religionis», terminada en 1559, 
contiene en 4 libros y 80 capítulo una exposición sistemática de todos los tratados 
teológicos y es la obra dogmática más importante del protestantismo. Habiendo 
puesto toda la erudición del humanismo al servicio de lateología, ha influido mucho 
en las generacionessiguientes. EKL, 615ss. 
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reconoce al hombre la capacidad natural de conocer a Dios, pero 
insiste en que a consecuencia del pecado el hombre deforma siem- 
pre tal conocimiento y abusa de él para fines idolátricos. Por eso el 
orden natural no lleva por sí solo al reconocimiento del Creador, 
sino que la Escritura, Palabra revelada de Dios, tiene que hacerle 
ver «como un lente» que la naturaleza es criatura de Dios. La 
autoridad de la Escritura se ve confirmada por testimonios ex- 
trínsecos, pero su base es la evidencia intrínseca de la misma 
Escritura, sobre cuya autoridad sólo el «testimonio interno del 
Espíritu Santo» puede darnos certeza. La palabra de la Escritura y 
el testimonio del Espíritu no pueden contradecirse. Los textos 
bíblicos son para él palabra de los profetas y apóstoles inspirados, 
pero no está libre de errores y contradicciones. Su doctrina sobre el 
testimonio interno del Espíritu es una prevención contra la tenden- 
cia a fundar las certeza de la fe en la inspiración verbal de la Biblia, 
como más tarde pretenderá hacerlo la ortodoxia. 


Esta doctrina explica varios rasgos típicos del protestantismo: 
1. el «monoteísmo radical» (Niebuhr), que ha llevado al rechazo 
nervioso de toda imagen o icono, por el temor de que tales hechu- 
ras del hombre se identifiquen con la divinidad; 2. el concepto del 
Espíritu Santo, visto ante todo como revelador e inspirador del 
texto de la Biblia. Su «testimonio interno», y por tanto la experien- 
cia personal de cada fiel, tiene valor de «autoridad» en cuestiones 
de fe. Corrientes posteriores del protestantismo, como el pentecos- 
talismo, irán más lejos que Calvino y hablarán de revelación del 
Espíritu directamente al individuo, independientemente de la Bi- 
blia; pero insistirán en que tal revelación individual no contradice a 


la Biblia. 


Importancia de la Palabra. En este contexto hay que destacar la 
preponderancia de la Palabra en toda la estructura espiritual del 
protestantismo. Pero «Palabra» no es simplemente la palabra escri- 
ta, la Biblia, sino el «logos» como expresión de Dios. Por la palabra 
Dios creó el mundo, perdona los pecados, cura a los enfermos, 
forma comunidad. Jesús es el Verbo, la Palabra encarnada. Esto 
implica que el mayor interés del protestantismo haya sido siempre 
difundir la palabra, no sólo en forma escrita sino también oralmen- 
te, porque para él tiene mucha importancia el principio paulino de 
que «la fe nace por el oído» (Rom 10,17). 


Dado sin embargo que la Palabra tiene su expresión más palpa- 
ble en la Biblia, ésta ocupa un puesto central. Su lectura y anuncio 
es para el protestantismo lo que la misa es para los católicos. En la 
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Biblia se inspira la oración, la enseñanza religiosa, incluso la con- 
versación privada. En caso de enfermedad o en momentos de crisis, 
es en la Escritura donde se busca ayuda y consuelo. Aun en las 
sesiones de curación que hacen algunos grupos evangélicos, no se 
acude a yerbas, imágenes o cruces, sino a la Biblia. Así, se puede 
decir que el protestantismo es una «... religión de la palabra». En la 
Biblia se encuentra revelado el camino de salvación, que asegura el 
contacto con Dios y hace posible la perfección. Recibida directá- 
mente de Dios, sin intermediario alguno, ella es la única fuente de 
revelación y norma suprema de fe, criterio superior a la tradición y 
al magisterio. Ultimamente se ha impuesto cierto reconocimiento 
de la tradición como terreno donde nació la Biblia %, pero insis- 
tiendo en que ni la tradición ni la autoridad del Papa pueden 
ponerse nunca al mismo nivel de la Biblia. 


Esta gran estima de la Biblia como palabra de Dios, a la cual el 
Concilio Vaticano II exhorta también e los católicos (Constitución 
Dei Verbum), puede sin embargo dar lugar a exageraciones o 
desviaciones, contra las cuales los mismos teólogos protestantes 
tienen que luchar. La más común consiste en creer que la Biblia es 
no sólo inspirada por Dios, sino que es además infalible y exenta de 
error en todo sentido. Como veremos, es ésta una desviación muy 
frecuente en algunas corrientes protestantes actuales, aunque no 
tiene apoyo ninguno en Calvino, y hace de la «religión de la 
palabra» una «religión del libro». Esto ha motivado a teólogos 
como Tillich a prevenir a todo el protestantismo contra la tenden- 
cia a «confundir la Palabra divina con la palabra escrita o con las 
palabras del predicador» ”, porque para el cristiano la «Palabra» en 
todo su sentido es Jesús, el Cristo, como manifestación de Dios, y 
abarca por tanto todo su ser, incluso sus acciones y sufrimientos y 
no sólo sus palabras. «Palabra de Dios» tiene en la teología cristiana 
sentido simbólico. 


El Libro II (sobre el conocimiento de Dios Redentor) pasa del 
tema de la caída y el pecado original al de la cristología. Cristo es 
anunciado ya en el AT como Mediador. La relación entre AT y NT 
es la de imagen a realidad, o, en términos soteriológicos, la de 
servidumbre a libertad. La diferencia básica entre AT y NT la 
expresa Calvino en la doctrina del triple ministerio de Cristo: al 


% Lazareth, William: Das sola Scriptura-Prinzip Martin Luthers. en: Joseph 
Ratzinger (ed): Schriftauslegung im Widerstreit. Herder, Quaestiones Disputatae 
117, 1989, 111. 
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doble ministerio atribuido tradicionalmente a Cristo (Rey y Sacer- 
dote), él agrega el de Profeta. Su título preferido para Cristo es el de 
Mediador. Mientras Lutero acentúa en la cristología sobre todo el 
hecho de la encarnación, para Calvino lo más importante es la 
majestad divina de Jesús. Le cuesta admitir que Jesús estuviera 
dormido durante la tempestad en el lago: «su divinidad estaba 
despierta». No tiene dificultad en admitir que la naturaleza divina 
de Jesús pueda existir fuera (extra) de la humanidad asumida; esta 
premisa lleva a Calvino a enseñar que Cristo puede estar presente 
sólo según su naturaleza divina, sin necesidad de su naturaleza 
humana. Es el llamado «Extra calvinisticum». Esta tendencia a fijar 
la atención casi exclusivamente en la naturaleza divina de Cristo, 
con perjuicio de su naturaleza y condición humanas, es hoy típica 
en los movimientos fundamentalistas. 


El Libro III trata de la Gracia de Cristo: cómo participamos de 
ella, qué frutos produce. Frutos de la fe son para Calvino la 
justificación, la santificación, la libertad cristiana, la oración, la 
certeza de la elección divina y la esperanza de la resurrección. La 
predestinación no es para él, como para Zwinglio (1484-1531), la 
doctrina central ni punto de partida de su sistema teológico, pero 
tiene puesto destacado y le sirve para fundamentar la certeza de la 
fe, aunque reconoce que hay cierta incompatibilidad entre la elec- 
ción o reprobación (Rom 9) «desde el principio del mundo» (Ef 1, 
4) y la universalidad de la salvación en Cristo. Tampoco sabe cómo 
justificar la necesidad de la predicación como medio para conducir 
a la fe. 


El Libro IV trata los temas: Iglesia, medios de salvación, autori- 
dades. Calvino dice poco de la Iglesia invisible y centra la atención 
en la comunidad concreta, que se ha de construir con la predica- 
ción, los sacramentos y la disciplina eclesiástica. La Palabra y los 
sacramentos son «notas de la Iglesia», pero para él, como para 
Lutero, la Palabra y su anuncio son el «cetro de Cristo», la nota 
decisiva. A diferencia de Lutero, Calvino desarrolló una forma 
propia de organización eclesiástica, no menos sólida que la de la 
Iglesia romana, y que permitió hacer frente a la contrarreforma y 
subsistir en países católicos. La base de tal organización es la 
doctrina de los cuatro ministerios: Pastor, Ancianos, Maestros (de 
religión) y Diáconos. La idea del sacerdocio de los fieles no tiene en 
Calvino tanta importancia como en Lutero, pero en cambio insiste 
en la autoridad del predicador, y se inclina a considerar la ordena- 
ción como sacramento. Al predicador y a los ancianos pertenece 
velar por la disciplina eclesiástica, que no ha de entenderse como 
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castigo sino como «medio de salvación» y debe seguir la norma 


dada por Mt 18, 15-17. 


En la doctrina de los sacramentos, el protestantismo en general 
sólo reconoce dos: el bautismo y la Cena. Calvino defiende, como 
Lutero, el bautismo de niños. En cuanto a la Cena, enseña una 
«presencia espiritual» de Cristo: él se hace presente mediante el 
Espíritu Santo entre los fieles que celebran la Cena. La fe es 
requisito para recibir los sacramentos. Rechaza el sacrificio de la 
misa y niega que los sacramentos sean siete. 


La obra de Calvino termina con un capítulo sobre el Estado y la 
Iglesia. Distingue entre régimen eclesiástico y civil como «doble 
régimen de Dios», pero no los separa como Lutero en su doctrina 
de los dos Reinos; por el contrario, la honra de Dios debe ser 
también objeto de la autoridad civil. Prefiere la aristocracia (domi- 
nio de los más nobles) al gobierno de uno solo o del pueblo. 
Derecho de resistencia sólo lo concede a los príncipes de sangre y a 
las autoridades inferiores. Los demás deben callar, sufrir, y limitar- 
se a implorar la ayuda de Dios. Sin embargo, después del baño de 
sangre perpetrado contra los calvinistas en Francia (hugonotes) en 
1572 («Noche de San Bartolomé»), otros teólogos, como Th. Beza, 
defienden la soberanía del pueblo y el derecho a la resistencia, a la 
cual el individuo privado está incluso obligado. 


2.3.3. Concepto y organización de la Iglesia 


Para el protestantismo en general, la Iglesia en su sentido pro- 
pio es una realidad invisible, «la comunión de los santos», «el 
cuerpo de Cristo». La comunidad visible es un fenómeno histórico, 
sujeto a transformaciones sociológicas y psicológicas. No es una 
realidad elevada a rango divino, «transsubstanciada», pero puede y 
está llamada a ser una forma, o formas, en que la realidad de la 
gracia se haga presente. Aunque estas formas concretas sean mu- 
chas y se enfatice el derecho al juicio privado y predomine el 
individualismo, el protestantismo ha encontrado los medios, a 
veces sutiles, para asegurar la autoridad de su respectiva iglesia, y 
ésta puede hacerse sentir en ocasiones con más rigor que en el 
catolicismo. A este fin contribuye sobre todo la ambigúedad que 
existe en cuanto al papel del clero y de los laicos dentro de la 
Iglesia. 

Para garantizar la autenticidad de su fe, cada iglesia o congrega- 
ción se remite a determinados documentos del tiempo en que se 
originó, en los cuales se conservan los principios de fe que profesa. 
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Así, para los luteranos es ante todo la «Confessio Augustana» 
(Confesión de Augsburgo); para los reformados el Catecismo de 
Heidelberg y la Confesión de Westminster; igualmente las iglesias 
surgidas en América produjeron numerosos «credos» o confesio- 
nes. En el contexto ecuménico de hoy, muchos de tales documen- 
tos, que habían sido en parte olvidados, han recuperado su impor- 
tancia como instrumentos de identificación en las relaciones mu- 
tuas. 


Tres formas básicas de organización eclesiástica 


La multiplicidad que existe en cuanto a las confesiones de fe se 
refleja también en las estructuras o formas de organización de las 
diversas iglesias. Tres se han impuesto como básicas *. La primera 
es la episcopal, representada, fuera de la Iglesia católica y la ortodo- 
xa, por la Iglesia anglicana: los obispos son considerados sucesores 
de los Apóstoles y garantes como tales de la autenticidad de la 
tradición cristiana original. Rechazado este principio bajo el influjo 
de la doctrina calvinista de los cuatro ministerios, que al poner en 
primer plano la función de los laicos inició un movimiento de 
«democratización» de la Iglesia, se llegó pronto a dos nuevas 
formas de organización. La primera de ellas fue la presbiteral- 
sinodal, iniciada por el pastor escocés John Knox (1505-1572) con 
base en tres principios: 1. la paridad de los «presbíteros», que 
pueden ser eclesiásticos O laicos; 2. el derecho del pueblo a tomar 
parte en el gobierno de la Iglesia mediante sus representantes, los 
laicos de más edad o dignidad; 3. la unidad de la Iglesia queda 
garantizada no sólo por la unidad de fe y de organización, sino por 
una serie de instancias subordinadas unas a otras (presbiterios, 
sínodos, asamblea general). La instancia de base es el presbiterio 
local, formado por los ministros de cada comunidad o congrega- 
ción y un grupo de «ancianos» elegidos por la misma. Esta forma se 
difundió luego en los EEUU con la iglesia presbiteriana, que 
cuenta allí con unos 45 millones de fieles, y pasó más tarde a A.L. 


El paso siguiente lo representa la forma congregacional, herede- 
ra del puritanismo inglés. El congregacionalismo no reconoce es- 
tructuras de autoridad ajenas a la propia congregación local. Esta, 
siendo plenamente autónoma, elige libremente a sus dirigentes. 
Para justificar su posición, estas iglesias se remiten a modelos 
insinuados en el Apocalipsis (1,4) y en los Hechos de los Apóstoles 


% Eliade, M., 1987: Art. Community. HI, 473ss; EKL: 629. 
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(6,3; 13,2). La iglesia congregacional que ha tenido mayor éxito ha 
sido la iglesia Bautista, que hoy cuenta con cerca de 40 millones de 
fieles y se ha desarrollado especialmente en USA. Aunque los 
Bautistas no tienen un credo oficial, adhieren en general a dos 
confesiones de fe: la Philadelphia Confession (1742) y la New 
Hempshire Confession (1833). Cada congregación es autónoma. El 
lazo común entre sus miembros es un pacto, en el cual se acepta la 
Biblia como única norma de fe, siendo cada miembro libre de 
interpretarla según sus propias luces (el «testimonio interno del 
Espíritu»). Los miembros eligen a sus jefes, llamados diversamente 
(ancianos, obispos, pastores); éstos ejercen los ministerios, pero el 
control total de los asuntos de la comunidad es competencia de los 
laicos, y las decisiones se toman por mayoría de votos. 


Para regular las relaciones con otras iglesias, especialmente en 
cuanto a los numerosos proyectos de misión originados en USA 
desde principios del siglo 19, las iglesias congregacionales fundaron 
diversas «convenciones», que las agrupan a nivel local, de estados y 
nacional. La más conocida es la «Convención Bautista del Sur», 
creada en 1845. En Suramérica existe, entre otras, la «Convención 
Evangélica Bautista del Perú» (desde 1966). A más alto nivel existe 
además la Alianza Bautista Mundial, fundada en 1905, que se reúne 
cada cinco años para discutir asuntos de interés común. 


2.3.4. Culto 


El «culto» (colere deum) es el actuar religioso por contraposi- 
ción al actuar ético; está siempre en relación de mutua dependencia 
con el modo de pensar religioso ”. Su esencia consiste en hacer 
visible la presencia de la gracia. El culto protestante, que tiene por 
elemento central la Palabra, pretende ser un acto en el cual Dios se 
comunica a sí mismo, no sólo a través de la palabra del predicador 
sino en muchas otras formas, que sin embargo no producen efecto 
por virtud propia, «ex opere operato». Expresiones de la Palabra de 
Dios pueden ser por tanto gestos, acciones simbólicas, representa- 
ciones artísticas, teatrales, musicales, aun sin necesidad de explicar 
verbalmente su significado. Esto no implica que se hagan sin captar 
su sentido, pues todo esto, como también la palabra del predicador, 
sólo se convierte en palabra de Dios cuando se capta su sentido 
espiritual. 

Dentro del concepto protestante se tiene conciencia de que 


e Tillich, P., o. c., 105. 
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estas formas de expresión de la gracia, pese a su belleza propia, no 
se deben confundir con la gracia misma. El creyente debe ser 
llevado a distinguir entre el aspecto profano, más o menos aprecia- 
ble, y su capacidad de hacer presente la realidad de la gracia. Actos 
normales de culto son: la celebración de los sacramentos (el bautis- 
mo y la Cena), la predicación y ritos correspondientes para el 
matrimonio, la confirmación y prácticas funerarias. El culto se 
suele celebrar en recintos reservados para tal fin, considerados 
simbólicamenta casa de Dios. Pero tales recintos suelen ser de 
construcción más sobria que las iglesias católicas. Se rechaza en 
principio la presencia de imágenes, pero se admiten cuadros o 
pinturas con fines didácticos. Lugar destacado tienen siempre el 
sitio de la predicación, la fuente bautismal, el altar o mesa para la 
Cena. En torno a ellos se reúne la comunidad. Característico ha 
sido siempre el uso abundante del canto, y algunos movimientos de 
renovación han creado sus propios repertorios. Es de notar ade- 
más, que fuera de los Adventistas del Séptimo Día, los protestantes 
celebran el culto casi siempre en domingo, Día del Señor. 


El culto protestante en general sufre de pobreza artística ”, 
Difícilmente integra las formas de expresión con los sentimientos 
personales. En vano se buscará en él un «drama litúrgico» como la 
misa de los católicos. Oscila entre dos extremos. la pura racionali- 
dad de la palabra, centrada en la predicación, o la excesiva emocio- 
nalidad (pentecostal). Por eso las iglesias protestantes se preocupan 
hoy por renovar su culto, pero, al menos entre las iglesias tradicio- 
nales, las reformas se han quedado casi sólo en lo estético. Algunas 
han intentado su renovación adoptando prácticas propias de los 
cultos pentecostales. 


2.3.5. Etica 


En cuanto «teoría del comportamiento responsable», la ética o 
filosofía moral explica e investiga el fenómeno del proceder huma- 
no, partiendo de la capacidad que el hombre tiene de distinguir 
entre acciones buenas y malas. Su función es esclarecer la razón 
última, el sentido y la validez objetiva de determinadas formas de 
comportamiento, tanto de los individuos como de grupos sociales, 
y dar razones para justificar las que se consideran buenas y repro- 
bar las contrarias. La ética cristiana tiene como distintivo su depen- 
dencia de la revelación cristiana. 


” Cf. Alves, R., Protestantism and Repression, 113. 
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No se puede esperar que todos los protestantes del mundo 
tengan un mismo tipo de comportamiento. Se puede presuponer, es 
cierto, que la fe que profesan se traduzca en una determinada forma 
de conducta personal, pero aquí, como en el catolicismo y en otras 
religiones, la mayor parte de la gente da más importancia a los ritos 
y usos que a las convicciones y a un comportamiento moral confor- 
me a éstas. De otra parte, tampoco se pueden evitar fanatismos que 
han llevado a que el protestante aparezca como alguien que a todas 
horas busca convertir a los demás y mejorar el mundo. Pese a todo 
esto y habiendo definido el protestantismo como un movimiento 
mundial, no es exagerado hablar de una ética protestante con rasgos 
propios, tanto en la vida privada como en la vida social. 


El concepto clave en la ética protestante es la libertad. En la 
vida privada ésta se traduce en una fuerte tendencia al individualis- 
mo — no necesariamente negativo —, que acentúa la responsabilidad 
personal y exige ser consecuente entre lo que se cree y lo que se 
practica. En el catolicismo, que desde luego también ha producido 
gente de profundas convicciones y alto valor moral, predomina en 
cambio la tendencia a centrarse en los actos de piedad o en obras 
«meritorias», de las cuales se espera recompensa, y a dejar la 
responsabilidad más al conjunto que al individuo. 


Para comprender lo propio de la ética protestante hay que tener 
en cuenta su estrecha relación con el concepto de la elección en 
Calvino ”. La incertidumbre de la salvación propia de su teología 
crea en el individuo la preocupación por tener un signo visible de su 
elección divina. Pero el hombre, según él, no puede tener otro 
signo que el trabajo físico intenso y arduo, producir sin cesar en 
este mundo. Mientras más produzca, más seguro puede estar de su 
salvación. De ahí el rechazo de la ociosidad, pero con ella también 
de la contemplación, lo que llevó a una alta valoración del tiempo y 
a un gran sentido de la puntualidad. Por eso la Reforma protestante 
fue la fuerza que impulsó la expansión económica del capitalismo 
en occidente, aunque se reconoce que esta economía del tiempo 
desembocó ya en el siglo 19 en una esclavitud del horario que 
terminó por quitar toda importancia a lo religioso ”. 

Otra característica de la ética personal protestante es cierta 


rigidez en el comportamiento sexual. Como anota Marty, esto se 
debe en gran parte a la herencia de los reformadores del siglo 16, 


?! Hope for a Second Reformation. Sojourners, sept. 1976, 13. 
72 Miller, Elmer, Los tobas argentinos, 118s; Garma Navarro, C., Protestan- 
tismo en una comunidad totonaca de Puebla, 90s. 
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que habiendo sido clérigos o monjes, y por tanto celibatarios, una 
vez casados se convirtieron en defensores del derecho a la propaga- 
ción de la especie y en «campeones de la familia», a veces hasta el 
punto de no distinguir entre lo que es exigencia de la fe y lo que es 
costumbre de una época. 


En el comportamiento social se pueden señalar como típicas 
diversas corrientes, que van desde la tendencia a establecer opo- 
sición radical entre Cristo y el mundo, por considerar a Cristo 
demasiado puro para relacionarlo con asuntos terrenos, hasta la 
tendencia contraria a mirar todo sector de la cultura como parte 
constitutiva del cristianismo, a cuyos criterios debe por tanto 
someterse todo. Pero hay dos actitudes sociales que tienden a 
dominar dondequiera que el protestantismo sienta pie. La una es 
el intento de transformar el medio cultural desde una perspectiva 
milenarista y utópica que centra el testimonio cristiano en e 
anúncio permanente del futuro Reino de Dios. El anuncio del 
Reino implica una denuncia profética del mundo en su estado 
actual y ofrece, con la promesa de un mundo mejor, una especie 
de programa para realizarlo. En esta corriente, que predomina en 
países ricos, se han dado iniciativas valiosas para mejorar las 
estructuras sociales y promover la justicia: campañas, demostra- 
ciones y actividades de tipo profético; la comunidad en cuanto 
tal busca influir para que la vida social realice cada día más las 
dimensiones del Reino de Dios. El acento en la moral perso- 
nal no desaparece, pero se limita sólo a algunos aspectos de la 
vida. 


La otra corriente busca también influir la cultura, pero se centra 
más en el individuo y no confía en modelos para mejorar el mundo. 
El Reino de Dios es una realidad escatológica, que no se realizará 
sino una vez que la historia actual haya terminado. Sin embargo, el 
cristiano no está libre de responsabilidades como ciudadano, pero 
su papel en el mundo es el de un individuo aislado, que se abre 
camino por sí mismo y no espera ni admite un esfuerzo conjunto 
para cambiar la situación. 


En esta corriente el énfasis recae sobre la acción permanente del 
demonio en la historia humana, contra la cual todo esfuerzo por 
producir cambios es inútil. Lasalvación es exclusivamente espiri- 
tual e individual, y la función de la Iglesia se enfoca sólo al más allá. 
Un ejemplo puede ser la posición de los Adventistas: 


Creemos que la segunda venida de Cristo pondrá fin a la miseria y 
al dolor, las guerras, las enfermedades y la muerte, y dará lugar al 
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establecimiento de un reino de paz y de justicia, tan deseado por el 
hombre, y que sólo Dios podrá establecer ”. 


Consecuencia lógica es una posición conservadora, distancia- 


miento de todo problema social, apoyo al status quo y a las 
autoridades y demás poderes establecidos, representantes de Dios. 


2.3.6. Concepto y práctica de la misión 


La teoría y práctica de la misión en la historia del protestantis- 
mo es un dato importante para comprender el espíritu con que se 
difunden hoy los movimientos derivados de él. Esta historia se 
puede dividir en dos períodos, claramente separados por la «guerra 
de secesión» entre los estados del norte de EUA, opuestos a la 
esclavitud de los negros, y los del sur, defensores y practicantes de 
la misma. Esta guerra estalló en 1861 y terminó el 15 de abril de 
1865 con la victoria de los estados del norte y la consiguiente 
abolición, al menos oficial, de la esclavitud. 


Este acontecimiento tuvo consecuencias para la misión protes- 
tante, porque con la victoria se puso fin a una división interna del 
protestantismo de EUA y se inició una actividad misionera de 
grandes proyectos conjuntos, pese a que en más de 150 organiza- 
ciones misioneras perduraron aún algunas diferencias básicas de 
orientación ”*. Una de éstas, que luego se manifestará cada vez con 
mayor claridad, consiste en que los protestantes del sur, represen- 
tados sobre todo en los Bautistas y Presbiterianos, siguen una 
teología más radical que los del norte, y de sello fundamentalista. 
Más adelante veremos lo que esto significa. Es de notar que el 
protestantismo de A.L., trasplantado allí a partir de esta fecha, se 
orienta casi totalmente en la corriente del sur. Conviene por tanto 
conocer al menos suscintamente la motivación y práctica que carac- 
teriza la misión protestante en el primero de estos dos períodos; el 
segundo se irá analizando en el resto de la investigación. 


El primer período está marcado ante todo por la lucha existen- 
cial del protestantismo en Europa, que culminó con la «guerra de 
los treinta años» entre protestantes y católicos (1618-1648). Termi- 
nada esta guerra con la «Paz de Westfalia» y contando ya con 
Estados propios como Prusia, Suecia, Dinamarca, Holanda, el 
protestantismo comenzaría a ensayar cierta actividad misionera 


73 El Centinela (revista adventista), Sept. 1979, 9, en: DEI, 1983: Protestantis- 
mo y Liberalismo, 88. 
”* Una buena descripción de este proceso: Hammer, K., 156ss. 
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fuera de Europa, entre los «paganos», en las colonias de sus países. 
Es ésta una misión muy espontánea, motivada por el entusiasmo de 
cristianizar el mundo conforme al mandato del Señor en Mt 28,19, 
pero sin mucha reflexión teológica de fondo ni una metodología 
elaborada. Por eso va acompañada del afán ingenuo de registrar 
exactamente el número de los nuevos bautizados y catequizados, y 
documentar así el crecimiento del Reino de Dios en la tierra. 


A los éxitos logrados y registrados contribuían, al lado del celo 
misionero así motivado y de sello marcadamente pietista, los des- 
cubrimiento de nuevos territorios por parte de los países coloniza- 
dores y el apoyo de sus gobiernos. En algunos casos se manifestó 
cierto interés humanitario por los aborígenes, que, crecidos en la 
gentilidad, eran considerados hasta cierto punto abandonados de 
Dios en todo sentido. El soporte teológico de todo este trabajo era 
únicamente un biblicismo atizado por el celo de convertir el mundo 
lo más rápidamente posible. Muchas sociedades misioneras traba- 
jan aún hoy con esta misma perspectiva. 


Planteada la cuestión teórica de quién es el que envía y cuál es el 
sujeto de la misión, la respuesta es en esta fase relativamente fácil: 
quien enviaba era el rey, considerado jefe y cabeza de la Iglesia 
nacional, y la responsabilidad del trabajo recaía en el Sínodo de la 
respectiva Iglesia. Se reproducía así el modelo de la misión católica, 
en que la Congregación de Propaganda Fide (fundada en 1622) 
actúa como agente central por encargo del Papa, y las diversas 
órdenes religiosas, coordinadas por ella, hacen el trabajo. Algunos 
conflictos surgirían cuando sociedades misioneras de distintas de- 
nominaciones entraronn encompetencia en un mismo sitio, pero 
siempre se llegó a arreglos aceptables, ya que las estrategias misio- 
neras se ceñían a los cánones de las estrategias militares de los países 
colonizadores, hasta el punto que la terminología era la misma. En 
los relatos misioneros se habla también de «conquista», «ocupa- 
ción», «campos de batalla» por el Reino de Dios. 


Un progreso en este período lo constituye la fundación de las 
«Sociedades Misioneras» protestantes, que comienza a fines del 
siglo 18 en Inglaterra y continúa luego en otros países. Las prime- 
ras fueron: La Baptist Mission (1792) y la London Mission Society 
(1795). Todo laico podía inscribirse en ellas y apoyarlas con contri- 
buciones voluntarias, recibiendo a cambio boletines informativos 
sobre las actividades cumplidas, concentradas casi exclusivamente 
en Africa y Asia. En esta fase se verá pronto la necesidad de contar 
con materiales escritos para uso de los misioneros, que no podían 
ser otros que la Biblia. Se funda entonces la British and Foreign 
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Bible Society (1804) para procurar la traducción y difusión de la 
Biblia en las lenguas propias de los países de misión. Más tarde se 
fundarán otras sociedades con el mismo fin. 


Un giro decisivo 


Como se ve, el concepto y la práctica de la misión provenían 
hasta aquí esencialmente de Europa. Pero ya en la primera mitad 
del siglo 17 surge un fenómeno antes desconocido, que se irá 
acentuando más y más y terminará por ser decisivo para la misión 
en el mundo protestante. Tal fenómeno fue la emigración de Euro- 
pa hacia América, debida ante todo a motivos religiosos. Los 
grupos de inmigrantes iban impulsados por la doctrina puritana 
escocesa de la elección divina, que se aplicaban a sí mismos, consi- 
derándose como el nuevo Israel al cual Dios habría obsequiado el 
país de los indios como un nuevo Canaán (Ex 6, 4ss). Allí se 
organizarían como el nuevo pueblo de Dios. Tal era el espíritu de 
los «padres peregrinos», como se llamará más tarde a estos prime- 
ros inmigrantes. A él se debe el que en Norteamérica la misión esté 
íntimamente ligada con la formación de las colonias que más tarde 
formarán los Estados Unidos de América. 


Por qué este fenómeno influyó luego decisivamente en el 
concepto y práctica de la misión en todo el protestantismo, lo 
explica Hammer por las siguientes razones: 1. los inmigrantes 
llegaban impulsados ante todo por motivos religiosos y se consi- 
deraban al mismo tiempo los pilares de un nuevo Estado futuro; 
2. la conversión de las tribus indígenas paganas estaba incluida en 
el proyecto, igual que en la colonización de los españoles y 
portugueses, pero como elemento ulterior, complementario y en 
definitiva no necesario, según el modelo de comportamiento de 
los israelitas con los cananeos 7; 3. las noticias sobre el éxito no 
sólo religioso sino también comercial y político de la empresa 
atrajo pronto nuevos y cada vez más numerosos grupos de in- 
migrantes, no ya sólo de Inglaterra sino de otros países, y no ya 
sólo de protestantes perseguidos sinó incluso de católicos que 


75 Las órdenes reales dadas por James I en 1606-1609 y luego más tarde a la 
Massachusetts Company (1626) en el sentido de que la difusión del cristianismo 
entre los indios debía ser parte constitutiva de la colonización, no pasó de ser una 
teoría durante la primera generación de inmigrantes; la buena relación con los indios 
fue una corta fase, a la cual siguieron pronto campañas de destrucción contra ellos 


(Hammer: 161). 
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buscaban escapar a las difíciles situaciones creadas por la incipiente 
industrialización en Europa. 


Este proyecto de misión adquiere carácter ejemplar, porque en 
él se observa lo que más tarde se repetirá periódicamente en la 
difusión del protestantismo en y desde Norteamérica: que el moti- 
vo típicamente religioso inicial, sin desaparacer nunca del todo, irá 
adquiriendo formas diversas y cediendo el sitio más y más a un 
motivo colonial y cultural, hasta incluir y sancionar legalmente la 
lucha abierta contra los pueblos aborígenes o circundantes. Esta 
modalidad, en la cual se dará prioridad a la expansión territorial, a 
la conquista y explotación de nuevas tierras por los colonizadores, 
retroalimentadas siempre con motivación religiosa, es el modelo 
que se impondrá a partir de la independencia de los EEUU y 
caracterizará el siglo siguiente. El resultado será la creación de los 
reservados para los indios, el odio de éstos hacia los gobiernos 
colonizadores y el distanciamiento creciente entre los agentes de la 
colonización y los de la misión. 


Sin embargo, también aquí es de justicia mencionar honrosas 
excepciones de un tipo de misión guiado por el solo motivo de 
difundir el Evangelio y de educar y ayudar a los indios. Como tal 
se recuerda en especial la misión del pastor inglés John Eliot, 
iniciada en 1646 a orillas del Río Grande. La paciencia y método 
de este misionero produjeron ricos frutos, y su misión subsistió 
por más de un siglo, hasta 1755, cuando comenzó la guerra entre 
ingleses y franceses. Para él, el bautismo cristiano no era el 
SE paso sino el último en el proceso de evangelización de los 
Indios. 


Un último rasgo para completar este cuadro es la modalidad 
que siguió la cristianización de los negros en EUA, diferente no 
porque se los hubiera tratado con menos crueldad que a los indios, 
sino porque aquí no entró en juego la colonización de tierras, ya 
que se trataba de esclavos que nada poseían. Estos, importados 
como en Brasil y el Caribe de Africa para servir y trabajar en las 
plantaciones de los blancos en el sur, fueron cristianizados sobre 
todo por los Bautistas y Metodistas, con tal éxito que al comenzar 
la guerra de secesión cerca de medio millón eran cristianos. Termi- 
nada la guerra, ellos mismos continuaron la misión con personal 
propio, y hacia 1900 los cristianos negros llegaban a cerca de tres 
millones y medio. Hoy son, con 20 millones, el 8% de la pobla- 
ción. 
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2.3.7. Conclusiones 


1. Este primer período de la misión protestante tiene poco 
que ver directamente con A.L., pero en él se sientan ya las bases 
para toda actividad misionera ulterior. 


2. Las iglesias o denominaciones que en su doctrina, organiza- 
ción, culto y actividad misionéra corresponden básicamente a los 
rasgos aquí descritos, son las llamadas históricas, entre las cuales 
hay que distinguir, ya en el contexto europeo, las de tipo más 
confesional y las «libres», como se vio en la tipología. 


3. Por lo que toca a los EE.UU., allí también existen las 
iglesias históricas, llamadas Mainline o Mainstream Churches, pero 
es opinión general que éstas se encuentran «desde hace algún 
tiempo» en estado de decadencia y cada día pierden más miembros 
e influjo, desplazadas por el protestantismo evangelical, fundamen- 
talista y pentecostal ”*. Según tesis que circulaban ya en los años 
1920 ”, las diversas denominaciones surgieron a partir de divisio- 
nes EE dentro de las Iglésias, cuando los pobres, no pudiendo 
aceptar la ética impuesta por la Iglesia oficial, se apartaron de ella y 
produjeron una nueva ética. Sus doctrinas guardan relación con las 
necesidades sociales de la mayoría de sus miembros. Así se puede 
observar cómo en los EEUU las denominaciones están casi identi- 
ficadas, si no con clases sociales propiamente tales, sí con profesio- 
nes o actividades sociales: los episcopales, pocos en número, son 
una élite que no se muestra en público; son los descendientes de los 
antiguos señores ingleses, la clase «dominante». Los presbiterianos 
(unos 8 millones) son sobre todo gente de profesiones liberales, 
profesores universitarios etc, los bantistas (13 a 14 millones) son 
ante todo los grandes hacendados del sur; los metodistas (unos 9 
millones), industriales y comerciantes. Los luteranos, llegados co- 
mo colonos, son un caso aparte y no alcanzan a 4 millones. Como 
se ve, las Mainline Churches están localizadas mayoritariamente en 
la clase media. Por eso son en general conservadoras. El protestan- 
tismo predominante en los EEUU desde la primera mitad del siglo 
19 es el evangelicalismo ` 


4. En cuanto a A.L., las comunidades de origen europeo son 
las llamadas iglesias de trasplante, que atienden ante todo a los 


% Holland Joe/Barsanti Anne (ed), 1988, 9. 

7 ISER, Rio de Janeiro, 1989: Sinais dos Tempos. Igrejas e seitas no Brasil 
(Caderno Nr.21), 90. 

78 Marsden, G., en: Eliade, M., 1987: vol. V, 191. 
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inmigrantes de su respectiva lengua y a los que viven temporalmen- 
te en el país. Las comunidades autóctonas, en cambio, proceden 
casi todas de fundaciones del protestantismo americano, de carácter 
misionero y proselitista. Aun las iglesias de tradición más confesio- 
nal, como la luterana y la presbiteriana, llegadas a través de los 
EE.UU., participan de este carácter. Con mayor razón las Iglesias 
«libres», como las metodistas y bautistas ”, que por su origen están 
vinculadas con el «gran despertar», base del protestantismo ameri- 
cano. Por eso «el evangelicalismo es la forma propia del protestan- 
tismo en América Latina» Y. La cuestión de las «sectas fundamen- 
talistas», que nos ocupa en este trabajo, tiene que ver sólo con este 
protestantismo en sus diversas corrientes. 


7? cf. Míguez Bonino, en DEI 1983, 21. 
3 Deiros, Pablo, 1988: 36; cf. 4.2.2. 
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3 


Evangelicalismo, fundamentalismo y 
pentecostalismo - el protestantismo 
americano 


Las formas predominantes del protestantismo americano son el 
resultado de largos procesos de reinterpretación y adaptación (del 
protestantismo europeo) a los modos de vida del colono americano, 
procesos que cristalizaron en determinados principios, valores y acti- 
tudes '. 


¿Cuáles son tales formas predominantes? Ante el proceso de 
difusión del protestantismo americano y su proyección hacia A. L. 
podemos señalar las siguientes como las tres formas típicas: el 
evangelicalismo, el fundamentalismo y el pentecostalismo. 


Sin embargo, aunque se trata de movimientos que no se deben 
confundir entre sí, porque cada uno tiene características propias, el 
fundamentalismo y el pentecostalismo no son sino ramificaciones a 
partir de un mismo tronco, que es el evangelicalismo. Objeto del 
presente capítulo es describir el origen de estos tres movimientos, 
sus características y mutua conexión. Dado que ya en la primera 
mitad del siglo 19, como se recordó en el capítulo anterior, evange- 
lismo y protestantismo eran en América (EEUU) casi sinónimos, 
será éste el protestantismo que los misioneros norteamericanos 
traerán a A.L. al iniciar aquí sus actividades en la segunda mitad del 
mismo siglo 19, y el que difunden hoy los grupos sectarios que 
preocupan tanto a la iglesia católica como a las iglesias protestantes 
históricas, sobre todo a las de origen europeo. 


1 Willems, E.: Followers of the New Faith, 6. 
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3.1. El Evangelicalismo o Movimiento Evangelical (ME) 


El concepto de «evangélico» es otra de las ambigúedades que 
precisa esclarecer. En A.L. designa indistintamente toda agrupa- 
ción cristiana o semicristiana no católica, desde los luteranos hasta 
los mormones. Conviene pues distinguir los diversos sentidos del 
término y no usarlo sin especificaciones más concretas. 


En el siglo segundo se lo encuentra aplicado a algo que es 
conforme al Evangelio o se inspira en él: «consejos evangélicos», 
«vida evangélica y apostólica». Lutero lo usó para designar doctri- 
nas y actitudes deducidas del Evangelio como instancia crítica de la 
Iglesia católica, y pronto se impuso como nombre genérico de la 
Reforma y de sus seguidores, con la ventaja de expresar mejor que 
«protestante» O «luterano» su objetivo central. Anteriormente se 
recordó cómo las anabaptistas se preciaban de haber sido los pri- 
meros en ser llamados «evangélicos». En este sentido se usa hoy el 
término cuando se habla por ejemplo de la Iglesia Evangélica de 
Confesión Luterana (de origen alemán). 


En Inglaterra el término evangelical adquiere ya en el siglo 18 
un sentido especial. Se aplica a movimientos protestantes de reno- 
vación o reavivamiento que daban énfasis a una piedad más indivi- 
dual que comunitaria, al mandato misionero (Mt 28,19), e incluían 
en su concepto de misión el factor protesta contra la sociedad y la 
iglesia oficial, y la lucha por mejorar la situación de los obreros y 
marginados. Tales fueron, entre otros, el Metodismo y la Iglesia 
Baja (Low Church). 


De Inglaterra el término pasa por el mismo tiempo y con el 
mismo sentido a los EEUU y se restringe más y más para designar 
grupos o movimientos protestantes que según G. Marsden presen- 
tan tres rasgos generales: comparten ciertos principios teológicos; a 
pesar de grandes diferencias evocan tradiciones y experiencias del 
pasado para deducir de ellasuna orientación o tendencia común; y 
dentro del movimiento se forman grupos transconfesionales que 
sin romper con su denominación de origen actúan en coalición, a la 
cual ante todo se consideran vinculados. Se trata de los Evangelica- 
les o Movimiento Evangelical (ME) ?, con tal diversidad de tenden- 
cias que hoy se habla del «mosaico evangelical» (EKL). Según 
Barrett, este movimiento contaba en 1982 con cerca de 150 millo- 


* Recuérdese lo dicho sobre ladificultad de distiguir siempre entre evangélico y 
evangelical. De hecho, en A.L. evangélico es en la mayoría de los casos sinónimo de 
evangelical. Evangelismo en vez de evangelización (Bosch, 1987) es extraño al 
castellano 
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nes de adeptos *; en la actualidad se calculan en 175 millones 
(Frieling). En cuanto a A.L., en 1986 los protestantes se calculaban 
en 38 millones; de éstos, 30% pertenecientes a las denominaciones 
históricas, tanto iglesias «de trasplante» de origen europeo como 
iglesias misioneras de origen americano; estas últimas en su mayo- 
ría tienen los rasgos básicos del evangelicalismo *. Los otros 70% 
corresponden, con excepción de un pequeño porcentaje de sectas 
orientales y análogas, a los evangelicales no afiliados a las denomi- 
naciones históricas; la gran mayoría son pentecostales *. En 1990 
los protestantes en A.L. se calculan en 52 millones, y el porcentaje 
de los evangelicales es más alto. 


3.1.1. Raíces en movimientos protestantes europeos 


Al estudiar el origen del ME lo primero que salta a la vista es la 
importancia del factor sociológico. Es una reacción de protesta 
contra la sociedad moderna y posmoderna, pero al mismo tiempo 
una asociación (simbiosis) de tendencias heterogéneas y hasta cier- 
to punto complementarias, existentes en la misma sociedad (Mar- 
ty). La protesta no era sin embargo un acto espontáneo, sino 
cristaliza sobre la base de movimientos de tendencia análoga que 
existieron antes en el protestantismo europeo o se desarrollaron en 
el protestantismo americano. En todo caso, el evangelicalismo es 
un movimiento específicamente americano (Marsden). En él se 
pueden distinguir pues un fondo histórico, con elementos europeos 
y elementos americanos, y a partir de ellos una teología propia. Las 
raíces europeas están ante todo en el puritanismo, el pietismo, el 
metodismo y diversos movimientos no conformistas. 


3.1.1.1. El Puritanismo 


Este movimiento, el de mayor influjo en el evangelicalismo y 
más tarde factor determinante en la formación del fundamentalis- 
mo, se desarrolló dentro del anglicanismo inglés para purificar a la 


3 Acerca del desarrollo histórico del ME ver sobre todo: Marty, Martin E., 
1981; Marsden, G.M., 1980; id.: Art. Evangelical and Fundamental Christianity, en: 
Eliade, M., 1987, vol. 5; Marsden G.M.(Edit.), 1984; Fahlbusch, TRT, Art. Evange- 
likale Bewegung; Geldbach, E.: Evangelikalismus, Versuch einer historischen Ty- 
pologie, en: Frieling, 1984, 53-83; id. Art. Evangelikale Bewegung, en EKL, 1986; 
Willems, 1967; Haiven, J., 1984. 

* Cf. 4.2.2.: «El evangelicalismo es la forma propia del protestantismo en A.L.» 


5 Monteiro de Lima, D., 1987, 52. 
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Iglesia anglicana de todo resto de catolicismo *, y llegó a los EEUU 
con un concepto del mundo intrincado pero ya plenamente desa- 
rrollado. Su punto de partida era el énfasis de Calvino en la majes- 
tad y soberanía de Dios, con base sobre todo en el AT, y su 
concepto de la predestinación. Para el sistema puritano, el hombre 
no puede tener la menor influencia sobre la historia, y mucho 
menos con respecto a la salvación, pues todo está en manos de un 
Creador remoto, temible, arbitrario. Toda la fe que se tenga y 
todos los esfuerzos que se hagan, nada pueden cambiar en este 
orden; en la salvación de cada cual cuenta sólo el hecho de la 
predestinación por Dios. Es de notar, sin embargo, que no todo el 
protestantismo aceptaba esta posición radical de Calvino ?. 


Dios predestinó en efecto algunas de sus criaturas caídas y 
estableció con ellas un pacto: El les daría el don gratuito de la 
salvación, y éstas se obligarían en cambio a obrar conforme a la ley 
de Dios. A partir de aquí, el puritanismo hizo suyas y profundizó 
otras doctrinas de Calvino, especialmente el valor de la conducta 
moral como criterio de fidelidad al pacto, y distinguió toda una 
serie de etapas en el proceso de conversión o «nuevo nacimiento» 
(elección, vocación, justificación, santificación, glorificación). Re- 
chazando el ideal monástico, los puritanos se sentían obligados, 
como grupo escogido, a transformar el mundo según sus princi- 
pios, como desde una nueva Jerusalén. Este ideal, que no les fue 
posible realizar en Inglaterra, se convirtió en la aspiración central 
de los emigrantes a América, uno de cuyos líderes, John Wintrop 
(1588-1649), primer gobernador de Massachusetts, lo expresó así: 
«Seremos como una ciudad sobre una colina». 


Esta convicción de ser el nuevo Israel en virtud de un pacto 
divino, el pueblo que habiendo sido ya redimido debe redimir al 
resto del mundo, reaparecerá desde entonces periódicamente en la 
historia política de EUA como una especie de «religión civil», 
concretándose cada vez más: el partido Republicano usará la metá- 
fora de Wintrop sobre todo para apoyar el expansionismo interna- 
cional como misión de EUA, mientras los Demócratas aludirán a 
ella de preferencia para promover la justicia social dentro del país. 


€ Eliade, M., 1987, Art. Puritanism. 

” Una especie de protesta contra esta visión radical del calvinismo fue la 
opinión del teólogo holandés Arminio (1560-1609): el hombre debe tener al menos 
la posibilidad de aceptar la gracia de Dios; ésta no es irresistible, se puede rechazar; 
un cristiano puede dejar de serlo («arminianismo»); las iglesias en Holanda que han 
conservado esta tradición son conocidas como «Remonstrants»: Barr, J.: Funda- 
mentalism (sólo edic.ingl. 188). 
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En tiempos recientes, el demócrata John F. Kennedy la usó en este 
sentido en su discurso programático como presidente, comparán- 
dose él mismo con Wintrop, y el republicano Ronald Reagan se 
refirió muchas veces, sobre todo en su segunda campaña, a la 
«ciudad sobre una colina» para recalcar su concepto de EUA como 
«resplandeciente rayo de libertad que ilumina al mundo» y como 
«modelo de caridad cristiana». George Bush, por su parte, aunque 
sin citar directamente el discurso de Wintrop, trata de combinar el 
motivo tradicional republicano de expansión internacional con el 
demócrata de justicia social en casa, pero enfatizando siempre más 
el primero. El cree que «el amor de Dios, aunque libre, impone un 
costo: We have to be good to one another», dijo ante la Conven- 
cion Republicana Nacional al aceptar la candidatura. En otras 
palabras, el pacto de elección divina debe motivar a los americanos 
a ser buenos con sus conciudadanos; pero, volviendo a la perspecti- 
va del partido republicano, añadió en seguida: «la dedicación de 
América a la causa de la democracia ha llevado a otros países a 
optar por regímenes democráticos» *. Se ve así cómo el puritanismo 
es en mayor o menor grado parte integrante del concepto que los 
EE.UU. tienen de sí mismo y de su política global, incluso más allá 
de las fronteras confesionales. 


3.1.1.2. El pietismo 


Nacido en Alemania en el siglo 17 y difundido también en 
Inglaterra en los siglos 18 y 19 ?, este movimiento complementario 
de la Reforma presentaba en sus varias corrientes los siguientes 
rasgos comunes: comprensión de la Biblia como palabra de Dios 
dirigida directamente a cada individuo; evidencia inmediata de las 
propias convicciones religiosas; aversión a la filosofía y teología 
teóricas, y énfasis en un un cristianismo práctico que rechaza las 
tradiciones fijas; intenso sentido de comunidad, nacido de la expe- 
riencia de los «collegia pietatis»; y el concepto de la Iglesia como 
hermandad universal de todos los verdaderos hijos de Dios, más 
allá de toda frontera confesional, y por tanto invisible, cuyo víncu- 
lo de unión es la caridad bajo la acción del Espíritu Santo. Sus 
consecuencias en el protestantismo fueron: la exigencia de una 
mayor calificación ética y teológica de los ministros del culto, la 
lectura de la Biblia como base de la devoción popular, gran preocu- 


$ McShane, Joseph: Wintrop’s "City upon a Hill’ in Recent Political Discourse. 
en: AMERICA, 1. 10. 1988, 194ss. 
? Eliade, M.: 1987, Art. Pietism; Urban/Wagner (ed), III/1, iss. 
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pación por la suerte de los pobres y los enfermos, y numerosas 
iniciativas para mejorar sus condiciones de vida, así como la pro- 
moción de organizaciones destinadas a preparar y enviar misione- 
ros a otras regiones. 


Un aspecto básico de la teología pietista era la angustia del 
pecador ante el Dios implacable del calvinismo '. Esta angustia se 
agravó aún más en América ante la vaguedad e inestabilidad de las 
instituciones sociales y políticas, y llegó a combinar la religiosidad 
individual con la preocupación GE por los problemas socia- 
les, aunque sin definir bien los límites. Así, puritanismo y pietismo 
ofrecían argumentos teológicos a las revoluciones de la historia 
americana y a sus campañas expansionistas. 


3.1.1.3. El Metodismo de John Wesley, de cuyo origen y 
orientación se habló ya en el capítulo primero. De la misma línea es 
la fracción evangélica de la Iglesia anglicana (Low Church), con su 
fuerte acento en la lucha contra la miseria social y en la organiza- 
ción de sociedades bíblicas y misioneras. 


3.1.1.4. Diversos movimientos no conformistas surgidos en 
Inglaterra, que combinaban el evangelismo, entendido en el sentido 
de difusión del Evangelio, con obras de caridad entre los meneste- 
rosos. Tales fueron: el YMCA, para ayudar a la juventud, el 
«Ejército de Salvación» y la World Evangelical Fellowship (Alianza 
Evangelical), fundada en 1846 como órgano de coordinación mun- 
dial. Todos estos impulsos renovadores desarrollaron tal dinamis- 
mo, que, sin negar la preeminencia oficial del anglicanismo, Mars- 
den no duda en afirmar que hacia mitad del siglo 19 el evangelicalis- 
mo era la forma más típica del protestantismo en Gran Bretaña. 


Así se puede concluir que el protestantismo americano hereda 
ya del inglés un movimiento evangelical con estos tres elementos 
básicos: 1.” gran fidelidad a la Reforma y a su herencia doctrinal, 
sobre todo en los dos puntos centrales, la justificación por la fe y la 
autoridad exclusiva de la Biblia; 2.° énfasis pietista en la conversión 
personal y rechazo de toda discusión o profundización teológica 
como peligrosa para la seguridad de la fe; 3.” obsesión evangeliza- 
dora, propia de los movimientos nacidos del metodismo. 


0 Birnbaum, N., en: Meyer Th., 1989: Fundamentalismus, 123-154. 
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3.1.2. Factores decisivos en la historia de los EEUU 


Los americanos de los siglos 17 y 18 vivieron en su mayor parte 
conforme al ideal de los «padres peregrinos», organizando su mun- 
do con la Biblia a la vista. Esta armonía sufrió sus primeras sacudi- 
das bajo el influjo de la Ilustración europea, que pronto alcanzó 
también a las clases cultas de América, sobre todo a los juristas, a 
los comerciantes del norte y a los hacendados de sur. La Constitu- 
ción, que provenía de esta élite, en parte abierta al progreso y en 
parte fiel al pensamiento de los antepasados, dejaba la puerta abier- 
ta a la modernidad, pero también a serios conflictos, ya que no 
tomaba posición definida en asuntos tan delicados como la esclavi- 
tud y la situación de las clases obreras marginadas. 


El primer conflicto grave fue la guerra civil, que enfrentó a los 
estados del norte con los del sur, dejando como consecuencia en el 
protestantismo dos formas antagónicas de entender la fe cristiana: 
un protestantismo del «evangelio social» y otro que recalcaba la 
idea de una América ya redimida y entregada a Dios. Ambas 
corrientes se apoyaban en la tradición calvinista. Fue éste el am- 
biente en que se expandió la industrialización, se terminó la con- 
quista del territorio y se dieron las grandes olas de inmigración de 
países católicos europeos. 


Los problemas resultantes de estos hechos históricos llevaron 
a que en algunos círculos protestantes creciera más y más la idea 
de que América no estaba aún redimida, como no lo estaba el 
resto del mundo, y en consecuencia a un movimiento de repro- 
testantización de América y de intensificación de las misiones en 
el exterior. Pero, como era lógico, cada una de las tendencias 
descritas pretendía hacerlo según sus propios criterios. Los polí- 
ticos, por su parte, ocupados con los problemas comerciales, se 
habían alejado considerablemente de los ideales religiosos de la 
primera generación. 


Fue así como surgió una brecha entre los teólogos protestantes. 
Los más cultos compartían en general.el optimismo y la fe en el 
progreso del país, que se juzgaba fruto del capitalismo. Para ellos, 
el progreso creciente, aunque no carecía de fallas, era prueba de la 
cercanía del Reino de Dios. El milenio del reinado de Cristo, 
esperado como preámbulo de su segunda venida, se estaba cum- 
pliendo a ojos vistas. 


Esta interpretación de la historia, conocida como «posmilena- 
rismo», fue pronto rechazada por la mayor parte del protestantis- 
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mo como demasiado optimista. Tales mayorías, que negaban la 
identificación del progreso y la cultura con el Reino de Dios y por 
tanto la idea de que América era ya una nación redimida, fueron las 
que se consideraron a sí mismas como evangelicales. Su concepto 
de la fe incluía tres convicciones centrales: 1.* los verdaderos cris- 
tianos son sólo aquellos que han tenido una experiencia personal de 
conversión, están resueltos a dar testimonio de ello y a convertir a 
otros; 2.* la verdadera fuente de la fe es la Biblia. Todo intento de 
reinterpretarla según los criterios de la investigación crítica es signo 
de apostasía de la fe; 3.* el retorno del Señor está próximo, y la 
máxima preocupación del creyente ha de ser prepararse a él. Tales 
principios les daban la sensación de continuidad con la teología 
pietista y por tanto con la verdadera Reforma, pero también la de 
estar rodeados de enemigos. 


Se comprende así la afirmación de G. Marsden de que en la 
primera mitad del siglo 19 protestantismo y evangelicalismo eran 
en América casi sinónimos. Es pues exacto hablar de una versión 
americana del protestantismo, que paso a paso cristalizará en las 
tres modalidades a que se refiere este capítulo. Se trata de un 
sistema de principios, valores y actitudes construido por personas 
de distintas denominaciones a partir de la teología calvinista y la 
espiritualidad metodista, que representa una forma propia de con- 
cebir la relación con lo sobrenatural y con la sociedad. Tal sistema 
refleja en sus diversas corrientes los ideales, aspiraciones y realiza- 
ciones de los colonos o ciudadanos americanos. 


Si se analizan los factores que contribuyeron a su ulterior 
desarrollo en terreno americano, hay que señalar además de estos 
principios doctrinales, que colocan la experiencia de la conver- 
sión, estrictamente personal y emocional, como el punto de 
partida de la vida cristiana, los tres siguientes: 1.° el «Revivalis- 
mo» (o reavivamiento), que es una «técnica desarrollada para 
producir tal experiencia» ''; 2.” el Milenarismo, que constituye 
como un telón de fondo para la interpretación de la historia y las 
exigencias que de ella se derivan; y 3.” algunas corrientes intelec- 
tuales críticas, que provocarán la reacción de los círculos conser- 
vadores más radicales. «Renacidos» (new born), es el nombre 
genérico que se aplican a sí mismos los miembros del protestan- 


tismo evangelıcal. 


11 Hudson, W.: American Protestantism, 78. 


130 


3.1.2.1. EI Revivalismo. Es una técnica de conversión que se 
desarrolló en EUA en tres etapas. La primera fue más que todo un 
esfuerzo por reavivar desde dentro la doctrina calvinista de la 
justificación; fue iniciada en 1734 por el pastor Jonathan Edwards 
desde su parroquia de Northampton, y en poco tiempo entusiasmó 
a todas las colonias de inmigrantes. Produjo una ola de conversio- 
nes masivas («revivals»), que él consideraba obra del Espíritu San- 
to; se habló entonces del primer gran despertar (First Great Awa- 
kening). La segunda, dirigida a recuperar a los alejados de la Iglesia 
en los campos y las ciudades, fue iniciada un siglo más tarde 
(década 1830) por otro pastor, Ch.G. Finney (1792-1835). Apar- 
tándose del concepto tradicional de misión, él declaró fin primario 
de la predicación el suscitar conversiones en masa, sin dar mucha 
importancia a los contenidos doctrinales. Estableció una serie de 
«nuevas medidas» técnicas para asegurar el éxito de esta especie de 
misiones populares, tales como semanas de evangelización, asam- 
bleas públicas para discutir los problemas religiosos de los asisten- 
tes, intervenciones espontáneas, reconocimiento público de culpas, 
uso intenso de la música etc. Pronto pasó a denunciar los proble- 
mas sociales, sobre todo la esclavitud y el abuso del alcohol, lo que 
dio a todo el movimiento un cariz democrático y antiintelectual. La 
tercera etapa, a mediados del siglo 19, fue iniciada por Dwight L. 
Moody (1837-1899), fundador del Instituto Bíblico de Chicago, 
con el intento de ganar las masas que empezaban a aglomerarse en 
las grandes ciudades. Veremos más adelante las premisas de que 
parte Moody y las consecuencias a que llega. 


3.1.2.2. El Milenarismo 


Este movimiento, conocido desde los primeros tiempos del 
cristianismo, se refiere a la suerte de la humanidad al fin de los 
tiempos. Su punto de partida es el desenlace que el Apocalipsis (20, 
2-7) prevé para poner fin a las angustias de los cristianos persegui- 
dos, cuya suerte parece incompatible con el anuncio de Jesús de 
que el Reino de Dios comenzó en la tierra con la Encarnación. Este 
pasaje del Apocalipsis se completa luego con el capítulo 13 del 
mismo libro y pau 7, donde se habla de una bestia que personifi- 
ca al Anticristo '?. La idea de un reinado de Cristo en la tierra junto 
con sus elegidos antes del juicio final, es un elemento nuevo en la 
escatología cristiana, que no encuentra apoyo en ningún otro pasaje 


H Barr, J.: Fundamentalism (sólo edic. ingl.), 190ss 
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del NT, e incluso parece contradecir a 1 Cor 15, 20-28. Tampoco la 
tradición judía la conoce. Esto explica que la interpretación dada 
por San Agustín (De civ. Dei, 20, 7-9) se haya impuesto durante 
siglos en el cristianismo occidental. Para él los mil años indican un 
período indefinido y se refieren al tiempo de duración de la Iglesia, 
identificada con el Reino de Dios. Todo intento de explicar el texto 
en otra forma fue rechazado incluso por las iglesias tradicionales de 
la Reforma, luteranos, reformados y anglicanos. 


Fue apenas desde el siglo 17 cuando la interpretación de este 
pasaje del Apocalipsis volvió a cobrar actualidad, primero en Ingla- 
terra y luego en el continente europeo a través del pietismo, y ya en 
el siglo 18 se convirtió en uno de los motivos dominantes del Gran 
Despertar en EUA. Pero su interpretación tuvo diversas modalida- 
des. La primera y más antigua entendía el texto en el sentido de que 
una vez que el mundo lograra vivir en paz durante mil años, Cristo 
retornaría para juzgarlo y premiar a los elegidos. Esta interpreta- 
ción, que constituía la base de la predicación de Finney, era el 
Posmilenarismo de que se habló antes, y fue el punto de partida 
para numerosas reformas espirituales y morales, con las cuales se 
buscaba acelerar la llegada del milenio en que el Evangelio se 
impondría en el mundo, y en consecuencia también el retorno 
subsiguiente de Cristo. Se organizaron campañas de misión, se 
promovieron asociaciones caritativas de voluntarios, se luchó en 
favor de reformas sociales y por la abolición de la esclavitud. Fue la 
etapa del «evangelio social», que estuvo acompañada de fervoroso 
patriotismo y de marcado anticatolicismo ”. 


Sin embargo, tal interpretación no tardó en ser considerada 
ingenua y utópica. La situación social, lejos de mejorar empeoraba 
de día en día, sobre todo a causa de la industrialización, que 
comenzaba a atraer multitudes a las grandes ciudades. Ante el 
temor de que las preocupaciones sociales tomaran demasiado auge 
en la Iglesia, se produjo entonces una fuerte reacción y se comenzó 
a insistir en el compromiso personal con Cristo y en la santificación 
individual, aunque sin renunciar del todo a ejercer influjo moral 
sobre la cultura. Líder de esta nueva orientación fue D.L. Moody. 
El, que como Finney tenía numerosos seguidores en América y en 
Gran Bretaña, desechó rotundamente el posmilenarismo de éste y 


13 EKL, Art. Chiliasmus; Eliade, M., 1987: Art. Millenarism; Huntington, D., 
NACLA Report, Jan/Febr 1984; Lalive D'Epinay, Ch. en Cuadernos de la realidad 
nacional, 14 (1972) y Concilium 1983, 46-57. 
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su preocupación por reformas sociales para insistir más y más en la 
necesidad de rescatar lo posible antes de la catástrofe final. 


El mundo era un barco que se hundía, y no quedaba ya dema- 
siado tiempo. Según esta interpretación, conocida como Premile- 
narismo, el retorno de Cristo, y con él el fin de la historia, es un 
hecho inminente. Pero antes, los elegidos serán raptados por los 
aires, donde Cristo saldrá a su encuentro; la parte infiel de la 
humanidad será sometida, en cambio, a una gran tribulación duran- 
te siete años por obra del Anticristo. Vencido éste por Cristo al 
cabo de los siete años en una gran batalla (Armagedón), Cristo 
reinará en la tierra durante mil años con sus elegidos. Luego tendrá 
lugar el juicio final y comenzará la eternidad. El premilenarismo 
declara los escritos proféticos antes mencionados como el núcleo 
central de la Biblia, y define que en ellos no se describe otra cosa 
que la suerte de la humanidad en esta última etapa de la historia. 
Aunque en algunos detalles escatológicos hubiera aún divergencias 
de interpretación, la doctrina premilenarista representaba ya, según 
E. Sandeen, 


un sorprente grado de unanimidad: la fe en que la aceptación de la 
autoridad divina de la Escritura exigía que el fiel debe esperar el 
cumplimiento literal de todas las profecías; la fe de que el mundo caerá 
más y más en la corrupción y está próximo al juicio final; la fe de que 
Cristo, por fidelidad a su palabra, retornará a la tierra, y antes del 
milenio de su reinado devolverá el país de Palestina a los judíos '* 


Comenzaba así una etapa de alienación en el evangelismo, que 
se iría acentuando más y más. La única solución a los problemas 
sociales es la segunda venida de Cristo, y por eso todo el interés se 
centra en el testimonio personal del Evangelio y en la victoria 
individual sobre el pecado, y se declara como primera obligación 
cristiana el promover y sostener movimientos misioneros con tales 
objetivos. Esta corriente irá ganando más y más terreno, especial- 
mente en la población marginada de las grandes ciudades, debido 
sobre todo a la fama de Moody como gran predicador revivalista. 


Aunque el milenarismo haya sido socialmente progresista, incluso 

revolucionario en el siglo 17, en el siglo 20 es enfáticamente reacciona- 
e 15 
rio ”. 


Pese a este giro, el evangelicalismo del siglo 19 es en su gran 
mayoria posmilenarista. Motivado por el optimismo, considera el 


14 Sandeen, E., 1970, 39; cf. Scherer-E. 34s. 
$ Barr, J., 1977 (edic. ingl.), 200. 
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mejoramiento progresivo del mundo como parte integrante de su 
tarea evangelizadora. Esta característica predominó hasta la prime- 
ra guerra mundial (1914-1917) y tuvo por resultado la fundación de 
sociedades misioneras preocupadas no sólo de predicar el evange- 
lio, sino también de rehacer la sociedad americana y luego el resto 
del mundo conforme a los ideales del evangelicalismo. 


3.1.2.3. Corrientes intelectuales críticas 


Este tercer factor tiene importancia decisiva, porque fue el que 
provocó el surgimiento del fundamentalismo y desató así el con- 
flicto que ha dividido al evangelismo en dos corrientes hasta hoy 
irreconciliables. Se trata de la participación de algunos teólogos 
protestantes en dos movimientos intelectuales surgidos a fines del 
siglo 19: la teoría de la evolución, de Charles Darwin, aplicada a los 
orígenes no sólo de la humanidad sino incluso de la religión, y la 
crítica sobre el origen y naturaleza de la Biblia. La humanidad no 
habría sido creada como relata el Génesis, y la verdad no sería ya 
algo fijo y absoluto, sino que estaría sometida, al menos en parte, a 
los cambios culturales de cada época. La religión no era vista como 
verdad absoluta, revelada de una vez por todas bajo una forma 
única, sino que en ella se reflejaría el proceso de conocimiento de 
Dios adquirido gradualmente a través de las generaciones y una 
moral correspondiente a las diversas fases de tal proceso. 


En cuanto a la Biblia, la crítica la presentaba como recuento de 
las experiencias religiosas de los hebreos. Con ello se ponía en duda 
la absoluta autoridad divina de la Escritura como única fuente de la 
doctrina de salvación y los principios absolutos de moralidad basa- 
dos en ella. Esto produjo el efecto de un atentado contra las bases 
mismas del evangelicalismo. La mayoría de las denominaciones que 
habían sido las columnas de la Alianza Evangelical se dividieron, y 
los teólogos, calificados de «modernistas» y «liberales», hacían 
esfuerzos por acomodar la doctrina cristiana a las nuevas tesis 
científicas. La revelación del Reino de Dios no se concebía ahora 
como el anuncio de intervenciones sensacionales de Dios, sino 
como invitación a colaborar en el proceso natural de la civilización. 
El cristianismo, en consecuencia, no era tanto una enseñanza acerca 
de la salvación eterna después de la muerte, cuanto la revelación 
divina sobre cómo portarse y organizar la vida en este mundo. 
Algunos apoyaban claramente el evangelio social, favorable al pen- 
samiento progresista, e incluso tesis del comunismo naciente, y 
pedían renunciar al individualismo propio del concepto de salva- 
ción anclado en el evangelicalismo. Como reacción contra todas 
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estas tendencias surge entonces el fundamentalismo, que a su vez 
pasará por diversas etapas. 


3.1.3. Organización 


Sobra decir que en los EE.UU. es donde el evangelicalismo está 
mejor organizado. Centro principal de coordinación nacional es 
allí la National Association of Evangelicals (NAE), fundada en 
1942 por el ala moderada del evangelicalismo y sostenida por unos 
3.5 millones de miembros, y que ha servido de modelo para funda- 
ciones análogas en otros países. La NAE desarrolla sus actividades 
a través de una serie de comisiones (publicidad, educación, familia 
y otras). Existe además gran número de organizaciones, sobre todo 
de orientación fundamentalista, destinadas a grupos determinados, 
tales como la Campus Crusade for Christ (Cruzada Estudiantil), 
fundada por Bill Bright en 1951 para ocuparse de los estudiantes en 
colegios y universidades dentro y fuera de EUA. A nivel mundial la 
organización central es la World Evangelical Fellowship (WEF), 
conocida internacionalmente como Alianza Evangelical. Donde el 
fundamentalismo no predomina aún, la WEF parece vivir un cierto 
proceso de cambio provocado por el influjo de las iglesias del 
Tercer Mundo: la insistencia tradicional casi exclusiva en la piedad 
personal, el testimonio mediante la actividad misionera y la autori- 
dad exclusiva de la Biblia, coexiste, aunque sin perder su prioridad, 
con cierto énfasis en la justicia social y la necesidad de una teología 
contextual. La WEF se reúne en asamblea general cada seis años. 


3.1.4. Conclusión 


Teniendo en cuenta todos estos elementos se pueden resumir 


así las características teológicas del Evangelicalismo **: 


1. Enfasis en la degradación total de la naturaleza humana por 
el pecado; el hombre obtiene la salvación sólo mediante la fe 
personal en en la muerte expiatoria de Cristo, gracia que Dios 
concede sólo a quien El quiera. Esta es la esencia del evangelio. 


2. Los sacramentos no son instrumento de la gracia; ni éstos 
ni las buenas obras tienen eficacia alguna para la salvación. 


3. La Biblia es la máxima autoridad de fe, pero se tienen 
diversas opiniones sobre inspiración, infalibilidad e inerrancia. 


16 EKL, Evangelikale Bewegung; Foley, Leonard, 1986: 16. 
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4. Siendo que Dios ha dado al hombre la libertad de decisión, 
la experiencia de «conversión» es única y decisiva; tal experiencia es 
llamada también «nuevo nacimiento» o «santificación». 


5. La predicación intensa y la actividad misionera tienen prio- 
ridad sobre todo tipo de actividad social. 


6. La ética se debe desarrollar no a partir de situaciones con- 
cretas sino de la ley divina, revelada ya una vez por todas. 


7. El retorno de Cristo se espera como acontecimiento próxi- 
mo. 


8. Frecuentemente se suman otros rasgos, propios de las co- 
rrientes fundamentalistas; de ellos trataremos más adelante. 


3.2. El Fundamentalismo. Proceso histórico 


Al abordar el tema del fundamentalismo es necesario prevenir 
contra la tendencia a identificar este concepto simplemente con 
fanatismo y sectarismo, porque con ello se bloquearía de antemano 
el análisis científico de un fenómeno que es mucho más complejo. 


3.2.1. ¿Qué es el Fundamentalismo? 


En términos generales, el fundamentalismo es una tendencia 
actual dentro de las tradiciones judía, cristiana y musulmana, que 
suele estallar en reacciones más o menos violentas contra todo 
cambio cultural. Estudios psicológicos describen a sus adeptos más 
celosos como «personas autoritarias», es decir, como individuos 
que se sienten amenazados en un mundo dominado por poderes 
malignos en actitud permanente de conspiración, que piensan en 
términos simplistas y conforme a esquemas invariables, y que ante 
sus problemas se sienten atraídos por respuestas autoritarias y 
moralizantes. Cuando los cambios culturales alcanzan cierto grado 
crítico, tales individuos tienden a reunirse en movimientos radica- 
les dentro de sus respectivas tradiciones religiosas ' 


En sentido estricto, se trata de una modalidad del protestantis- 
mo norteamericano, de una «subespecie del evangelicalismo» 
(Marsden). Por lo dicho anteriormente son comprensibles los tér- 
minos de su definición como 


17 Arnold, Patrick M.: The Rise of Catholic Fundamentalism. en: AMERICA, 
11. 4. 1987, 297ss 
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un movimiento protestante reciente, que tiene sus raices en el siglo 19, 
se constituyó a principios del siglo 20, y en la década de 1920 desató 
una controversia de fondo en diversas denominaciones americanas. 
Surgió como reacción contra corrientes sociales y teológicas que los 
fundamentalistas reúnen en los términos «liberalismo» y «modernis- 
mo», y en las cuales ellos ven una amenaza al cristianismo tradicional o 
la apostasía de él '*, 


Fundamentalismo es un «evangelicalismo reaccionario» "° 


3.2.2. Nombre y objetivos 


El término Fundamentalismo proviene de una serie de 12 
folletos en los cuales 64 autores británicos, americanos y canadien- 
ses consignaron entre 1910 y 1915 los principios de fe del movi- 
miento. La obra se tituló The Fundamentals: A Testimony to the 
Truth, y su edición fue financiada por Lyman Stewart, fundador de 
la «Union Oil Company» ”. El, como otros petroleros y dueños 
de granjas que apoyaban -generosamente a los fundamentalistas, 
consideraba su ayuda económica como una «inversión fructurosa 
contra el “evangelio social’». Principio básico de la obra era la 
inspiración verbal y la absoluta inerrancia de la Biblia. Para precisar 
este principio se mencionan otras cuatro verdades fundamentales: 
el nacimiento virginal y la resurrección corporal de Jesús, el valor 
expiatorio del sacrificio de Cristo y su retorno físico. Atendiendo 
sólo a estos «fundamentos», se podría decir que la diferencia esen- 
cial entre los fundamentalistas y los demás cristianos no está tanto 
en la doctrina, aparte del concepto de inspiración e inerrancia de la 
Biblia y de alguna diversidad de opiniones sobre los otros puntos, 
cuanto en la actitud global (Foley). 


En efecto, los cinco «fundamentos» son sólo un «consenso 
mínimo» para formar un frente común contra la crítica bíblica 
moderna, la teología «liberal» y la reformista del «evangelio so- 
cial», que eran los verdaderos motivos de la controversia. Se trataba 
de combatir todo y a todos los que eran causa de preocupación para 


8 Scherer-Emunds, 1989, 27. 

°? Foley, Leonard, 1986, 16; sobre el desarrollo histórico del fundamentalismo 
ver, fuera de los autores citados en la nota 3: Sandeen, E.: Church History, 
Philadelphia, 36 (1968), 66-83; id., 1970; Jorstad, E.:, 1970; Barr, J., 1977; id., 1984; 
Rausch, D.: Fundamentalist Origins. en: Selvidge, M. (ed.), 1984: Fundamentalism 
Today. 11-20; AMERICA, 27.9.1986; Kodalle, K., 1988; Scháfer, H, 1988; Scherer- 
Emund, 1989; Meyer, Th., 1989: Fundamentalismus in der modernen Welt. 


29 Huntington, D.: NACLA Report on the Americas, 1984, Nr. 1, 7. 
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los protestantes tradicionalistas, ante todo en las iglesias bautista y 
presbiteriana de los Estados del norte; hacer que EUA recuperara 
su identidad cristiana bíblica, que muchos evangélicos creían ya 
perdida, sobre todo a consecuencia de la primera guerra mundial; 
disipar los temores de revolución social, denunciando especialmen- 
te el peligro del comunismo; neutralizar el impacto social y moral 
producido por las inmigraciones de las últimas décadas, tanto más 
que con ellas habían llegado al país muchos católicos romanos. 
Símbolos de la ruina moral eran el evolucionismo, la crítica bíblica, 
el socialismo, cl modernismo, el humanismo secularizante y el 
bolchevismo o comunismo 7. La adhesión a los cinco fundamentos 
se convirtió «en un punto de referencia simbólico para la identifica- 


ción del movimiento fundamentalista» 2. 


Tal controversia es según Marsden «un ejemplo clásico de un 
“conflicto de paradigmas” entre dos visiones diferentes del mun- 
do» ”, que partiendo de la crítica inevitable a la situación social, 
difieren radicalmente en la interpretación de la crisis y en las 
soluciones que proponen para superarla. 


El fundamentalismo, de una parte, interpreta la crisis como 
señal de ruina moral. No hay otra solución que el arrepentimiento 
y la conversión individuales. La religión no puede aportar otra cosa 
que el anuncio del Evangelio como llamado a un cambio de actitud 
moral. Globalmente, el mundo no puede salvarse ni mejorar; está 
abocado irremediablemente a la catástrofe apocalíptica. Dado su 
rechazo premilenarista del mundo y su concepto individualista y 
personalista de la religión, el fundamentalismo se declara apolítico; 
la crisis social y los demás acontecimientos actuales son sólo indi- 
cios del fin inminente, y de la religión no se puede deducir ninguna 
responsabilidad social. 


El Evangelio Social, en cambio, que es el otro polo del conflicto 
y tiene como trasfondo la visión optimista de la historia, propia del 
posmilenarismo, ve el remedio de la crisis en medidas sociopolíti- 
cas, en una vida comunitaria que se rija por los principios de la 
doctrina social de Jesús. La religión no está sólo para anunciar el 
Evangelio, sino debe crear además instituciones sociales bajo la 
responsabilidad de la Iglesia y contribuir a hacer surgir y avanzar 
una sociedad cristiana. 


21 Riesebrodt, en Kodalle, M.: 114s 
2 Marsden, 1980, 119. 
23 Marsden, 1980, 214; Riesebrodt, 113s. 
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3.2.3. Origen y etapas de desarrollo 


El proceso de desarrollo histórico del fundamentalismo se ha 
cumplido en varias etapas *, que se pueden reducir a las siguientes: 


1.%: Conflicto intelectual religioso dentro del evangelicalismo 
americano, que culmina en la formación de dos corrientes opuestas, 
fundamentalista y «modernista»: fines del siglo 19 hasta 1918. 


2.*: Lucha por imponerse como movimiento social en las insti- 
tuciones oficiales, sobre todo en la educación; triunfo de los «mo- 
dernistas» y eclipse parcial del fundamentalismo: 1918-1930. 


3.*: Reorganización, caracterizada por rompimiento con las 
iglesias históricas tradicionales y división interna en: (neo)funda- 
mentalistas (radicales), y (neo)evangelicales (moderados): 1930- 
1957. 


A7: Nueva fase de movilización militante, caracterizada por la 
coordinación de una vasta red de recursos, la entrada en escena de 
la «iglesia electrónica» y la participación abierta en la actividad 
política: inicios de la década 1960 hasta hoy. 


En las páginas siguientes trataré de sintetizar los sucesos que 
marcaron cada una de estas etapas. 


3.2.3.1. Primera etapa: conflicto teológico 


En el siglo 19, la mayor parte de las iglesias protestantes 
históricas de los EE.UU. (episcopales, metodistas, presbiterianas y 
bautistas) se consideraban a sí mismas como «evangelicales», pero 
profesaban una escatología posmilenarista, es decir, creían que el 
protestantismo llevaría al milenio de paz predicho por el Apocalip- 
sis. El mundo iría mejorando poco a poco, y luego tendría lugar el 
retorno de Cristo. La controversia fundamentalista surge en este 
ambiente como reacción contra las corrientes intelectuales críticas 
antes mencionadas, reuniendo en sí tanto las doctrinas más tradi- 
cionales del evangelicalismo como los últimos adelantos del reviva- 
lismo en el siglo 19. Eran éstos: en el aspecto organizativo la 
fundación de conferencias e institutos bíblicos en varias ciudades 
de los EEUU para la formación de personal activo del evangelica- 
lismo (hoy existen más de 200 en todo el país), y en el aspecto 
teológico la teoría del «dispensacionalismo», una variante del pre- 


"7 Riesebrodt distingue seis, pero ve las cinco primeras como fases del período 
de organización: Kodalle, M., 1988, 113. 
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milenarismo, que, según sus autores, ofrece un esquema adecuado 
para interpretar toda la historia de la humanidad a partir de la 
Biblia y conforme al principio de la inspiración verbal ”. 


En esta primera etapa se trata todavía de un conflicto entre 
teólogos evangelicales conservadores * y liberales de los estados 
del norte, en torno a tres cuestiones: la evolución, la inerrancia de 
la Biblia y la decisión entre posmilenarismo o premilenarismo, con 
la consiguiente afirmación o rechazo del compromiso social como 
parte de la misión. Los dos bandos se ponen pronto de acuerdo en 
condenar como «apostasía» la teoría de la evolución, y la polémica 
se centra en los otros dos temas. Todavía en 1899 un conocido 
profesor metodista, el Dr. S.P. Cadman, afirmaba durante un en- 
cuentro en Nueva York, y varios centenares de ministros metodis- 
tas lo aplaudían: 

La absoluta inerrancia e infalibilidad de la Biblia no se pueden ya 
sostener entre hombres razonables. La mitad del A.T. es de autores 
desconocidos, y el N.T. contiene contradicciones» ” 


Sin embargo, la reacción airada de otros profesores metodistas 
logró que ya en los primeros años del siglo 20 se condenara todo 
ataque de este género a la Biblia. Entretanto se trabajaba ya en la 
redacción de The Fundamentals. El tercer tema, el premilenarismo, 
tardaría algunos años más en imponerse como característica del 
fundamentalismo, pues aún en 1918 un profesor de N.T. de la 
universidad de Chicago hablaba del premilenarismo como de un 
«virus que había sido inyectado en las venas de numerosas gentes 
en varias denominaciones», y añadía que «sería negligencia traidora 
ignorar el detrimento que causa la propaganda premilenarista» "Ten 
una época en que América hace esfuerzos gigantescos por hacer al 
mundo capaz de vivir la democracia. Los premilenaristas sin em- 
bargo no consideraban su posición como pesimismo ante el futuro 
del mundo; simplemente estaban convencidos de que la Biblia 
describía ya ese futuro, y ellos trataban de conformar su actitud a la 
profecía bíblica. 


3 Cf. sobre este tema, capítulo V. 

2% Conservador significa: énfasis en claridad dogmática, obediencia estricta al 
ritual y (frecuentemente) cambio de formas vagas de compromiso social por una 
moral de tipo individual: cf. Birnbaum, Der protestantische Fundamentalismus, 
150. 

27 citado por Rausch, David: Fundamentalist Origins. en: Selvidge, M. (ed.): 
Fundamentalism Today. 1984: 13. 

28 Case, Shirley J. The Biblical World, julio 1918, citado en Selvidge, o. c. p. 14. 
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3.2.3.2. Segunda etapa: movimiento social conservador 


En 1918 el conflicto pasa del terreno teológico al social, y 
adquiere carácter militante. Los fundamentalistas, que incluían aún 
a posmilenaristas y premilenaristas, inician una campaña conjunta 
contra la «apostasía doctrinal» (teoría de la evolución y métodos 
críticos de interpretación de la Biblia), con el fin de hacer excluir a 
los «apóstatas» de toda responsabilidad pública, sobre todo en el 
campo de la enseñanza escolar, para «salvar así la civilización 
americana, cuya base es la Biblia». Ellos partían de la convicción de 
que su teología coincidía con la voluntad de Dios. La confronta- 
ción llegó a su punto culminante en 1925 en el proceso contra John 
Scopes, llamado entonces irónicamente el «proceso de los monos». 
Scopes fue hallado culpable de enseñar la evolución en Tennessee, y 
más tarde absuelto, pero el movimiento se atrajo la burla de toda la 
nación y desapareció de la publicidad por cerca de 20 años. En esta 
etapa se hace la fusión de convicciones religiosas, morales y políti- 
cas que caracterizará el movimiento hasta hoy como extremamente 
conservador y nacionalista. Como institución coordinadora se crea 
en 1919 la World Christian Fundamentals Association. 


3.2.3.3. Tercera etapa: decadencia y reorganización 


La derrota, sin embargo, fue sólo temporal, pues el fundamen- 
talismo aprovechó el receso para robustecerse internamente y rees- 
tructurarse con base en los principios de la tradición revivalista y en 
un acrecentado nacionalismo religioso, que se presenta ahora como 
la alternativa contra el «liberalismo». Este y el bolchevismo, al que 
se considera su aliado y en el cual se empieza a ver la personifica- 
ción del poder diabólico tras el triunfo de la revolución rusa (1917), 
sólo podrán ser derrotados demostrando «ciento por ciento de 
americanismo». Para Billy Sunday, portavoz del movimiento, 
«América es la única nación verdaderamente cristiana del mun- 
do» ?. Se vuelve a insistir entonces en recuperar a América median- 
te la evangelización, y se exige el rompimiento con los modernistas, 
liberales y moderados de todas las denominaciones. Gresham Ma- 
chen, la figura más destacada del fundamentalismo después del 
fracaso de 1925, funda en 1929 el Westminster Theological Semina- 
ry en Philadelphia como centro de formación y promoción. A su 
lado descuella pronto su discípulo Carl McIntire, quien será el 
personaje clave de toda esta etapa. 


2 cf. Jorstad, E., 1970: 25. 
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Expulsados ambos de la iglesia presbiteriana a causa de sus 
actividades sectarias, McIntire funda en 1937, poco después de la 
muerte de Machen, la «Bible Presbyterian Church» como centro de 
la fracción radical, que adopta desde entonces el nombre de «fun- 
damentalista» a manera de insignia contra los que se negaban a 
romper con sus respectivas denominaciones. Desde su nueva igle- 
sia, McIntire y sus amigos lanzan su campaña, la «Twentieth Cen- 
tury Reformation», la verdadera Reforma protestante para hoy, 
pues sólo ellos se consideraban los representantes de Dios para 
salvar al cristianismo. Todos los demás eran apóstatas, incluso el 
Federal Council of Churches (FCC), la organización central de las 
iglesias históricas americanas. Tesis básica de la campaña era: «No 
queremos modernismo, pacifismo, comunismo! Queremos una 
América libre, como la palabra de Dios la pide» *. A partir de aquí, 
el fundamentalismo constará de dos corrientes: una separatista y 
radical, guiada por McIntire y conocida en adelante como funda- 
mentalismo de extrema derecha o ultrafundamentalismo, y la otra 
moderada y conciliadora, que prefería llamarse simplemente evan- 
gélica. Esta segunda buscaba poner fin a la polémica y construir un 
evangelismo positivo. La división cristalizó en la fundación de dos 
asociaciones respectivas: el American Council of Christian Chur- 
ches (ACCC), en 1941, para el ala fundamentalista, y la National 
Association of Evangelicals (NAE), en 1942, que reunía a los mode- 
rados y admitía a pentecostales y otros grupos de denominaciones 
más tradicionales. Un intento de reunir las dos fracciones en 1942 
fracasó. 


Terminada la guerra mundial (1945), las dos fracciones intensi- 
fican su rivalidad, tratando de ganar el predominio. La más radical, 
en la cual empieza a destacarse la figura de Jerry Falwell, saca de la 
hecatombe recién terminada nuevos ingredientes para completar su 
plan de reformar a América, y reanuda sus ataques contra el catoli- 
cismo. En el mismo año MclIntire insiste en que América debía 
hacer frente a una amenaza mortal no sólo de parte del comunismo, 
sino también del catolicismo, «una religión pagana, falsa, que escla- 
viza y encadena las almas de los hombres». El ala más moderada 
decide en cambio fundar un nuevo movimiento con el fin de limar 
las tensiones existentes y lograr una mayor apertura en todo el 
evangelismo. El nuevo movimiento, llamado Neo-evangelicalismo 


2° Melntire, C.: Twentieth Century Reformation, p. 217, citado por Jorstad, 
1970: 49. 
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y luego «El Nuevo Evangelicalismo», no excluía a nadie, pero 
rechazaba para sus miembros el calificativo de fundamentalistas y 
aceptaba sólo el de «evangelicales». Su jefe era Billy Graham, un 
predicador revivalista capaz de entusiasmar a los americanos como 
ningún otro desde los tiempos de Dwight L. Moody (Jorstad). 


Fracasado, sin embargo, el intento de superar la crisis, la ruptu- 
ra definitiva se cumplió en 1957 con ocasión de la New York 
Crusade de Billy Graham. El y todo el Nuevo Evangelicalismo 
fueron calificados por McIntire de traidores, de ser «una victoria 
para el modernismo y la apostasía», y acusados de coexistencia con 
el comunismo. 


El Nuevo Evangelicalismo, que en este momento era todavía la 
fracción mayoritaria, adquirió más y más dimensión internacional, 
hasta el punto de que en su Congreso Internacional de Lausana 
(1974) se reunieron más de 4000 participantes de 150 países, entre 
ellos mil del Tercer Mundo. En el movimiento se seguía insistiendo 
desde luego en la Biblia como única fuente de fe y se profesaba 
también el premilenarismo, pero al mismo tiempo se recalcaba la 
necesidad de buscar soluciones a los problemas sociales y políticos 
y de ayudar a los pobres y a toda víctima de la injusticia. Los 
participantes aprobaron una moción social que decía: 

Aunque la reconciliación con el hombre no es reconciliación con 

Dios, ni la acción social es evangelización, ni la liberación política es 

salvación, nosotros afirmamos sin embargo que ambas cosas, evangeli- 

zación y compromiso socio-político, son parte de nuestra obligación 
cristiana *, 


La fracción fundamentalista, en cambio, que todavía era mino- 
ría, insistía en distanciarse de toda actividad política, porque, según 
lo expresaba J. Falwell en una prédica en 1965: 

nosotros sabemos que nuestra única tarea en este mundo consiste en 
conocer a Cristo y anunciarlo. Cuando uno cree en la Biblia, como yo, 
no puede dejar de predicar a Jesucristo para hacer cualquier otra cosa, 
incluso combatir al comunismo o participar en reformas de derechos 
ciudadanos. Los predicadores no están llamados a ser políticos sino 
salvadores de almas > 


Esto no impedía sin embargo que los fundamentalistas organi- 
zaran al mismo tiempo campañas políticas contra el evolucionismo, 


3! Christianity Today, Aug. 16, 1974, 23; cf. NACLA Report XXII (1988), 5 
(sept/oct.), 31. 
2 Según Fitzgerald, F., 1981: 63; cf. Scherer-Emunds, 1989: 20. 
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el comunismo y el humanismo, o para promover el patriotismo, la 
«civilización cristiana» e incluso el sionismo. El movimiento iba a 
crecer rápidamente desde los años 60, y ya a mitad de la década de 
1970, con J. Falwell a la cabeza, conquistaría el predominio indis- 
cutible, a través de las «superiglesias» reunidas bajo el nombre 
común de Iglesia Electrónica, y gracias a nuevas circunstancias 
políticas favorables, que son características de la cuarta etapa. Para 
comprender el desarrollo ulterior es preciso sin embargo recordar 
dos hechos claves de esta tercera etapa: la fundación del Consejo 
Mundial de las Iglesias y el papel cumplido por el senador Joseph 
McCarthy en la política de los EE.UU. 


El Consejo Mundial de las Iglesias (CMI) 


El CMI fue fundado en Amsterdam en agosto de 1948 durante 
una reunión convocada para tal fin, en la cual participaron 351 
delegados de 147 iglesias de 44 países. La intención era hacer de él 
un centro espiritual en servicio de la unidad, más que una superes- 
tructura. Su aparición fue recibida tanto por el ACCC como por la 
NAE con hostilidad. Ambos vieron en él un enemigo común, pues 
el CMI representaba la «amenaza más seria jamás surgida contra el 
cristianismo tradicional» *, ya que reunía en su seno a liberales, 
miembros de países comunistas, críticos del capitalismo y apóstatas 
militantes. No obstante, la NAE se negó a hacer con el ACCC 
frente común contra el CMI, y ante ello McIntire y sus seguidores 
fundaron, también en Amsterdam, el International Council of 
Christian Churches (ICCC) sobre las mismas bases doctrinales del 
ACCC. El debía ser el polo opuesto al CMI, «instrumento de 
Moscú y organización anticristiana». Se tendrá así en adelante el 
ICCC contra el CMI, como a nivel nacional el ACCC contra el 
FCC. 


La teoría de la conspiración. El senador McCarthy 


Con la victoria sobre los alemanes y los japoneses, EE.UU. se 
convierte en la primera potencia mundial. Su primer sueño es 
entonces la «Pax Americana» para el mundo entero. Se inventa el 
plan Marshall para reconstruir a Europa y se envían víveres de 
«Care» * a los países pobres. Todo con la intención de organizar el 


3 Jorstad, 1970, 41. 
% CARE es una organización americana, no gubernamental, fundada en la 
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mundo a su gusto. Sin embargo, tales sueños se ven destruidos 
pronto por Rusia comunista, que va ampliando su radio de acción 
y, para colmo de males, posee también la bomba atómica desde 
1949. Con tal poder, los comunistas se adueñan de China con Mao 
Tsetung, y Stalin sujeta la Europa oriental al dominio soviético. 
Winston Churchill empieza a hablar entonces del «telón de acero». 


El nuevo presidente de los los EE.UU., Harry S. Truman, inicia 
como reacción una política exterior que sigue vigente hasta hoy: 
América asume la responsabilidad de poner orden en el mundo 
entero, y se compromete a ayudar a los países pequeños a oponerse 
a todo tipo de violencia armada desde dentro y a toda presión desde 
fuera. Con esto, Truman hacía de los EE.UU. el policía del mundo, 
con el objetivo de frenar la expansión del comunismo *. Una de las 
primeras iniciativas en tal sentido fue la Novena Conferencia Pana- 
mericana de Bogotá, en abril de 1948, que marca para Colombia el 
principio de la violencia que aún sigue desangrando al país. 


Pero en opinión de Truman, el comunismo ateo no estaba sólo 
fuera, sino que andaba activo dentro de los propios EE. UU., y 
amenazaba socavar aun la misma nación de Dios. Era evidente que 
existía una conspiración del comunismo contra y dentro de Améri- 
ca. Esto lo movió a ordenar una prueba de seguridad incluso en las 
instituciones oficiales del país, y el senado constituyó un Comité de 
Seguridad ad hoc. El FBI comenzó sus pesquisas por el mundo del 
cine y la diversión, y muchos nombres ilustres pasaron a la «lista 
negra». Ronald Reagan, entonces actor de mediana categoría, se 
destaca por su celo en colaborar como buen patriota con el FBI 
para «desenmascarar a los rojos». Richard Nixon a su vez declara 
en la TV: «Estoy de acuerdo en que los comunistas son ratas; y si a 
las ratas se les dispara, hay que hacerlo ya» (Pleitgen, F., 374). 


La histeria anticomunista crece de día en día, atizada por el 
bloqueo de Berlín y otros actos hostiles de los rusos, y encuentra su 
máxima figura en el joven Joseph McCarthy, senador de Wisconsin 

y jefe del Comité de Seguridad. El dirige personalmente más de 150 
investigaciones y logra influjo decisivo en el pensamiento de todo 
el país, especialmente en los años 1950-1954. Partiendo de la supo- 
sición de conspiración, que consideraba con ramificaciones en to- 
das las instituciones oficiales, él proveyó muchos de los elementos 


década de 1950. En sus actividades, ante todo distribución de alimentos, depende en 
gran parte de la organización oficial AID (Agency for International Development). 


% Sobre este punto ver en especial: Jorstad, 1970, 44-48; Pleitgen, F., 1988, 
374ss. 
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ideológicos con que la extrema derecha se conformaría más tarde 
en sistema político. Su lógica era muy sencilla: cómplice del socia- 
lismo era el liberalismo, porque ambos sistemas dan más énfasis a 
las soluciones colectivas que a las individuales. Cuando una socie- 
dad se vende al liberalismo, para irremediablemente en el socialis- 
mo, y éste no dista más que un paso del comunismo. El comunismo 
es absolutamente malo, porque sus bases son el ateísmo y el mate- 
rialismo. Los que aceptan el liberalismo están pues profesando el 
ateísmo; sólo los conservadores son leales a Cristo. Así, la gran 
batalla que el mundo debía librar no era simplemente del capitalis- 
mo contra el comunismo, sino del bien contra el mal, de Dios 
contra el demonio. América tenía que salvar la herencia cristiana, y 
por eso tenía que librarse de todas las fuerzas que le impedían 
combatir. Dios no le falla a América, pero ésta le estaba fallando a 
Dios, y los gobernantes elegidos eran incapaces de frenar la conspi- 
ración interna. Esta convicción será más tarde una de las principales 
características de la extrema derecha. 


McCarthy llegó a intimidar al gobierno y hasta al propio presi- 
dente con sus pesquisas, pero perdió su estrella al chocar con 
militares de más influjo que él. Terminó tristemente víctima del 
alcohol, mas su anticomunismo fanático fue desde entonces la 
divisa de la política exterior de los EE.UU. Con ella, John Foster 
Dulles, secretario de estado del presidente Dwight D. Einsen- 
hower, llevó adelante la guerra fría contra la Unión Soviética, 
China roja y Vietnam, sin que a su muerte, en 1959, hubiera 
logrado la victoria en ninguno de estos frentes. 


¿Cuál fue el punto de contacto con el fundamentalismo? Una 
denuncia que McCarthy hizo en 1952, de que 7000 clérigos protes- 
tantes de los EE.UU. estarían trabajando al servicio del comunis- 
mo. McIntire y los demás jefes del fundamentalismo asumieron 
este cargo y se propusieron colaborar con McCarthy, pese a que 
éste, como católico que era, pertenecía a aquella religión que él 
había calificado de «pagana, falsa, que esclaviza y encadena». La 
aceptación ideológica por parte de McCarthy existía ya, pues él 
había dicho del ICCC en 1950 que era «un grupo anticomunista 
militante cuyos miembros estaban sirviendo útilmente los intereses 
de América y de Dios» *. Los fundamentalistas cuentan efectiva- 
mente entre los informantes más asiduos de McCarthy. 


% Jorstad, 1970, 52. 
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Al crecer las tensiones, McIntire arreció las acusaciones de 
conspiración interna dentro del protestantismo. El descubría trai- 
ción en el CMI, en los seminarios y colegios denominacionales no 
separatistas y aun en algunas escuelas bíblicas. Así se explica que en 
1948 el ACCC convocara a la guerra para dar la batalla decisiva 
contra Rusia, porque «cuanto más se aplace esta solución, tanto 
más cundirá la desilusión y desesperación entre las fuerzas que 
luchan por la moralidad» ” 


Quedaba así en claro que los fundamentalistas de extrema dere- 
cha, como observa Jorstad, habían construido una ideología políti- 
ca con base en su teología: la inspiración verbal les informaba de 
que sólo ellos entendían la palabra de Dios para esta época; el 
separacionismo les daba la seguridad de que sólo ellos eran sufi- 
cientemente puros para derrotar el trío satánico: liberalismo - 
socialismo comunismo; y el premilenarismo apocalíptico les asegu- 
raba de que su llamada a la guerra contra Rusia no implicaba 
ningún riesgo, porque sólo Dios podía destruir nuestro planeta, y 
esto no sucedería hasta después del juicio final. Así, los americanos 
no tenían por qué tener miedo incluso a un conflicto atómico. Estas 
tres ideas serán básicas para el desarrollo ulterior y para la fusión 
que se cumplirá en los años siguientes entre ultrafundamentalistas y 
extrema derecha política. 


3.2.3.4. Cuarta etapa: renacimiento y militancia política 


Esta etapa se sitúa ya desde su inicio dentro del esfuerzo por 
acoplar intereses religiosos y políticos radicales de la derecha. Pero 
existía aún una dificultad. Mientras en el campo religioso el funda- 
mentalismo poseía ya un perfil bien definido y estructuras propias, 
en el terreno político no existía nada equivalente. Fue apenas a fines 
de la década 1950 cuando se formó en las fuerzas de derecha un ala 
radical. La base de este movimiento eran los impulsos dados por 
McCarthy, pero con mayor intransigencia en muchos aspectos de 
la política interna, una actitud más hostil frente al catolicismo, y un 
fuerte apoyo moral y económico de todos los círculos radicales de 
derecha del país, de la radio, la TV, editoriales, etc. El acoplamiento 
de esta nueva fuerza con el fundamentalismo se llevó a cabo en una 
solemne cruzada en 1964. En la campaña presidencial de este año, 


7 «We call upon the representatives of freedom-loving nations for a complete 
and frank showdown with Russia... We belief that Almighty God holds us responsi- 
ble» (Religious News Service, citado en: Stroman, John: The American Council of 
Christian Churches, Boston 1966: 193s; cf. Jorstad, 1970: 50). 
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el conjunto ACCC-ICCC, en el que McIntire se había destacado 
por su hostilidad contra el católico y liberal Kennedy, llevó la 
bandera en el apoyo al candidato ultraconservador Barry Gold- 
water, antiguo seguidor de McCarthy. 


A partir de esta relación, el fundamentalismo radical alcanzará 
un rápido poderío económico y cada día mayor participación en los 
asuntos de política mundial, de suerte que a fines de 1964 su influjo 
en el ambiente americano se hacía sentir mucho más allá de sus 
propias fronteras. Su preocupación máxima frente al resto del 
protestantismo fue entonces evitar e impedir la colaboración con 
grupos o individuos sospechosos de «apostasía», tanto más que en 
los cuatro años siguientes el presidente L. B. Johnson se había 
propuesto llevar a cabo la cruzada social contra la pobreza y la 
discriminación, iniciada por Kennedy. 


La Nueva Derecha 


La unión entre fundamentalismo y derecha política radical iba 
a estrecharse todavía más. En efecto, en agosto de 1974 surgió en 
los EE.UU. una fuerza política, constituida por un grupo de diri- 
gentes conservadores, desilusionados de la vieja élite liberal, la 
Antigua Derecha, representada en los Kennedy, Ford, Rockefeller, 
a cuyo estilo político, blando y tímido, atribuían la decadencia 
general del país en los últimos años *. Esta fuerza se dio el nombre 
de «Nueva Derecha» (ND), y se proponía movilizar a la «mayoría 
silenciosa» de conservadores descontentos, en torno a tres ideas 
centrales: la economía capitalista, la preservación de los valores 
americanos tradicionales y un anticomunismo militante. Según 
Paul M. Weyrich, uno de los fundadores, el objetivo de la ND era 
causar impacto en todo el proceso político y dar un nuevo rumbo a 
la vida del país. El lamentaba que a la muerte de McCarthy nadie 
hubiera llevado adelante su movimiento, y que «hasta hoy el ele- 
mento anticomunista no ha vuelto a ser-activado, por falta de 
liderazgo» ?. 


"7 La ocasión fue el anuncio del presidente Gerald Ford, sucesor de Nixon, de 
nombrar vicepresidente a Nelson Rockefeller, prototipo de la «Vieja Derecha»: cf. 
Whitaker, 1982: 27. 

% Weyrich, Paul M.: Blue Collar or Blue Blood? en: whitaker, 1982: 51 y 61. 
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Las posiciones «Izquierda» — «Derecha» 


Dada la importancia que los términos Derecha e Izquierda 
tendrán de aquí en adelante y la frecuencia con que se abusa de 
ellos, conviene aclarar su contexto y significado. El espectro com- 
prende desde la extrema izquierda, representada por el comunismo, 
modelo Stalin, hasta la extrema derecha, el fascismo, cuyo prototi- 
po es Hitler. A lado y lado del punto o línea media se colocan los 
liberales y conservadores «normales», que se diferencian más por la 
perspectiva que por el contenido: hay cierta tensión entre ellos, 
pero ambos defienden el libre cambio de opiniones e información, 
la libertad de prensa, de palabra, de reunión, de crítica al gobierno, 
que se supone del pueblo y para el pueblo. Estas posiciones repre- 
sentan la libertad política que corresponde al «ideal americano» y al 
de países que se pueden llamar con propiedad democráticos. El 
espectro se puede representar gráficamente así *: 
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Características de los extremos — comunista y fascista — son: la 
supresión de las libertades (de palabra, prensa, reunión); la polari- 
zación, que elimina la libre discusión; toda crítica al gobierno es 
castigada, a veces con penas severas. En ambos extremos se sacrifica 


la verdad. 


Los Estados Unidos, que son aquí el punto de referencia, 
poseen una línea media política relativamente amplia, una extrema 
izquierda mínima, y una extrema derecha desproporcionadamente 
grande. La polarización ha llevado a la extrema derecha a identifi- 
car como «izquierdista» a toda posición no conservadora, y en 
consecuencia a motejar de «izquierdistas, marxistas, comunistas» a 
los liberales normales. Este espectro conservador, designado como 
Derecha Política, se puede representar así: 


+ Cf. Sr. Marilyn Snediker, MM, The New Right. Office of Social Concerns. 
12 oct. 1986 (manuscrito). 
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La Derecha Política está compuesta por elementos conservado- 
res, frecuentemente reaccionarios, de la sociedad, que propugnan 
un capitalismo sin restricciones y consideran por tanto el comunis- 
mo como su enemigo principal, defienden el armamentismo cre- 
ciente y se oponen a servicios sociales por parte del Estado. En el 
lenguaje actual se hace la distinción entre la Antigua Derecha (AD), 
que se eclipsó con la campaña presidencial de Goldwater en 1964, y 
la Nueva Derecha (ND), que tomó forma definitiva en 1974. Los 
dirigentes de la AD procedían de un estrecho sector burgués de 
propietarios e industriales; los iniciadores de la ND provenían en 
cambio de la clase media americana.Esto permitía incorporar ele- 
mentos más o menos aledaños, como predicadores de TV, oficiales 
de las fuerzas armadas, políticos de bajo rango pero fanáticos 
anticomunistas. Ante la insatisfacción general de aquellos años con 
el gobierno y la gran empresa, la ND lanzaba la consigna de «hacer 
grande a América», se oponía a la política de derechos humanos de 
Carter, a su idea de entrar en negociaciones con el Tercer Mundo 
para suavizar la crisis y en arreglos con la Unión Soviética, y 
reclamaba en cambio mostrarse fuerte y superar el complejo de no 
intervención, resultado de la guerra en Vietnam. La norma para la 
política exterior debía ser en adelante un 


nacionalismo que insista en la preeminencia militar y económica de los 
EE.UU,, en el activismo (y aun expansionismo) en asuntos de interés 
mundial, en al menos algunas medidas de protección para los produc- 
tores domésticos, y en mucha más resistencia a la arrogancia, agresivi- 
dad y barbarie del Tercer Mundo *' 


La diferencia básica entre la AD y la ND es descrita así por 
Paul Weyrich, el gran estratega del movimiento: 


La AD no entendía nada de psicología de masas, ya que provenía de 
una era diferente, pretelevisiva. Nunca hizo nada para persuadir a sus 
miembros de “ser dramáticos”, de pensar en grande. La ND reconoce 


* Francis, Samuel T., en: Whitaker, 1982, 78. 
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que la tecnología, como los medios de comunicación, es moralmente 
neutra; hay que sacar ventaja de ella Y 


Bajo muchos aspectos la diferencia es sólo cuestión de estilo y 
presentación, ya que ambas buscan los mismos objetivos antes 
descritos. La base institucional de la ND es una red de «tanques 
ideológicos» (think tanks), organizaciones de apoyo y propaganda 
(lobbies), y grupos de presión pública. Toda la red se presenta 
como defensora de la democracia, la familia y los valores cristianos. 
Pero el elemento aglutinante es el anticomunismo. Conviene tener 
información sobre los principales tanques ideológicos Y 


1. La Heritage Foundation es el principal. Fundada en 1973, 
con sede en Washington, se define como instituto de investigación 
de derecho público, centrado en promover la libre empresa, el 
anticomunismo, un gobierno limitado y una defensa nacional fuer- 
te. Es «agresivamente conservadora», y según Edwin Feulner, su 
presidente, «cuenta con los recursos intelectuales necesarios para 
cambiar el curso de la historia». Para asesorar al gobierno en 
asuntos de defensa y seguridad ha creado el National Strategy 
Information Center (NSIC), que ha guiado en gran parte la política 
de Reagan en Centroamérica. Sus fondos los recibe ante todo de 
grandes consorcios industriales. 


2. El Institute for Religion and Democracy (IRD), fundado en 
1981 con sede en Washington, es una asociación de intelectuales 
conservadores (2000 miembros) ligados a la administración Rea- 
gan. Uno de sus fundadores fue el teólogo laico católico Michael 
Novak. El IRD se propone investigar las conexiones entre la reli- 
gión y la promoción de «instituciones democráticas» en todo el 
mundo, y combate a las iglesias que apoyan grupos «izquierdistas» 
y al Consejo Mundial de las Iglesias. Hacia A.L. su blanco princi- 
pal de ataques ha sido la Teología de la Liberación. El Washington 
Post describe el IRD como una «facción conservadora emergente, 
inclinada a denigrar a sus oponentes». Ha Publicado dos informes 
sobre Centroamérica: «Catholic Church in El Salvador» y «Nica- 
ragua: A Revolution Against the Church?». Ha sido uno de los 
grandes soportes de los «contras» en Nicaragua. Novak ha sido 
director del «Nicaraguan Freedom Fund». Desde 1988 el IRD se ha 
vuelto invisible, excepto para unos pocos nombres de su fichero, 
que continúan recibiendo la «Newsletter», en que se sigue denun- 


2 Weyrich, P., en: Whitaker, R., (ed.), 1982, 49ss. 
® Barry, T. / Preusch, The New Right Humanitarians. The Resource Center, 
Albuquerque, N.M., 1986. 
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ciando la persecución de la Iglesia en la Unión Soviética y Cuba, y 
se ha centrado en apoyar a la iglesia «democrática» en Suráfrica, 
para evitar una «revolución violenta» *. 


3. El Council for Inter-American Security (CIS). Fundado en 
1976, afirma tener hoy 70.000 miembros. Es un grupo de gran 
influjo que proveyó a la administración Reagan de políticos y 
orientación política. Promueve cursos de formación, seminarios, 
conferencias, campañas de información sobre defensa. Presidente 
es Ronald Docksai, Vicepresidente Ejecutivo L. Francis Bouchey. 


Entre sus informes más conocidos para orientación del gobier- 
no se cuentan los llamados Documentos de Santa Fe I (1980) y II 
(1988). El primero, escrito por 5 miembros de CIS, entre ellos 
Bouchey, parte de que los EE.UU. están «comprometidos en la 
Tercera Guerra Mundial» (que no es con bombas sino ideológica), 
y recuerda a sus lectores que «la victoria no tiene alternativa». 
Describiendo a Centroamérica como «el bajo vientre débil de los 
EE.UU.», recomienda al gobierno la restauración de la Doctrina 
Monroe como base de la política oficial hacia A.L.. En estos países 
se debe combatir el «terrorismo» por todos los medios. Uno de sus 
redactores, Lewis Tambs, fue luego embajador de Reagan en Co- 
lombia y Costa Rica. Santa Fe II, redactado por los mismos 
autores excepto Tambs, retoma y refuerza las mismas recomenda- 
ciones como estrategia política de los EUA hacia A.L. para los años 
90. Celosos colaboradores de CIS son las diversas Organizaciones 
del movimiento Moon. 


4. La World Anti-Communist League (WACL). Fue fundada 
en 1966, en parte por miembros del movimiento Moon, para 
apoyar «material y espiritualmente» la lucha mundial contra el 
comunismo ®”. Organizó en 1979 una gran conferencia en Para- 
guay, a la cual fueron invitados varios antiguos oficiales nazis SS y 
neofascistas; los obervadores la llamaron «la más nazificada» de las 
conferencias anuales de la WACL. En A.L. está estrechamente 
ligada con la organización de «escuadrones de la muerte» y otros 
grupos extremistas de derecha. De ella se sirvió Roberto D’Abui- 
son en El Salvador para organizar sus propios escuadrones e ins- 
truir las fuerzas de seguridad a fin de combatir la subversión. La 


* Barry, T., The New Right Humanitarians, 38; NACLA Report XXII 5 
(1988) 35s; Ezcurra, La ofensiva neoconservadora, cap. 3. 


4% Sobre el papel de la organización Moon y diversos grpos conservadores y 
fascistas que contribuyeron a la fundación y orientación de la WACL, cf. Clarkson, 
F. (periodista independiente en Washington), en: CAIB 27 (1988) 36-46. 
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coordinación de actividades para Centroamérica funciona, según 
declaración de un lider en Honduras, en Ciudad de México. Se ha 
creado una sección aparte para A.L. con el nombre de Confedera- 
ción Anticomunista Latinoamericana (CAL). Para la conferencia 
anual de 1985, el presidente Reagan envió un «cordial saludo», en el 
cual expresaba: 
Nuestros combinados esfuerzos están moviendo la marea de la 
historia hacia la paz del mundo. Envío mis mejores deseos a todos los 
que ayudan a la cruzada por la libertad (Barry, Th., The New Right 


Humanitarians, 62). 


Reagan había comenzado ya unos años antes a llamar a los 
contras de Nicaragua «freedom fighters» (luchadores por la liber- 


tad). 


La Nueva Derecha Cristiana. Coalición 


Los dirigentes de la ND eran no sólo protestantes, sino ele- 
mentos ultraconservadores de las grandes religiones. Su rasgo co- 
mún era una actitud fundamentalista, que basa sus puntos de vista 
en una interpretación autoritaria de los libros sagrados, adhiere 
estrictamente a usos y perspectivas nacionalistas y tiene un concep- 
to apocalíptico del mundo. A este conjunto se lo designa como la 
Derecha religiosa. Con tal parentesco ideológico, los dirigentes de 
la ND no tardaron en descubrir el potencial que el fundamentalis- 
mo representaba para su causa. Poniendo a disposición de éste su 
talento de organizadores, propusieron la coalición y dieron a Jerry 
Falwell, el más famoso predicador de televisión en aquel momento, 
el encargo de dar forma a la nueva organización. En enero de 1979 
éste fundó la Nueva Derecha Cristiana, a la que llamó también 
Moral Majority *. La primera acción conjunta fue el apoyo a la 
candidatura presidencial de Ronald Reagan en 1980, en quien veían 
la figura ideal para afianzar la ideología y hacer triunfar los intere- 
ses de la coalición. 


Esta coalición no hubiera sido, sin embargo, posible sin un 
cambio radical de los dirigentes del fundamentalismo con respecto 


16 La «Moral Majority», una réplica de la «Silent Majority» que fue slogan en la 
campaña presidencial de Nixon, cambió entretanto su nombre por el de «Liberty 
Federation», y J. Falwell renunció a ser presidente. Cf. Scherer-Emunds, 110 nota 
22; para George Bush, aún Vicepresidente, el acto inaugural de Liberty Federation 
fue tan importante que asistió personalmente a él. Al terminar declaró con una 
sonrisa: «I am very, very pleased to be here» (The Tablet, Lond, may 10/86, 483). 
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a la actividad política cn general. Una afirmación como la de Jerry 
Falwell en 1965, recordada anteriormente, de que los predicadores 
no deben ser políticos sino salvadores de almas, era incompatible 
con la nueva situación. Falwell, en efecto, no tuvo inconveniente en 
retractarse de lo dicho en aquella prédica, calificándola él mismo de 
«falsa profecía» ” y en declarar el fundamentalismo dispuesto en el 
futuro a toda acción política. Así, la Nueva Derecha Cristiana 
(NDC) podía entrar de lleno en la campaña presidencial de Reagan 
y ser uno de los factores decisivos de su triunfo. Este a su vez, ya 
elegido, anunció públicamente su apoyo irrestricto a la NDC y a su 
política, y prometió hacer de tal política la suya propia *. Los 
«renacidos» llegaban así a una meta que se había hecho posible 
desde la presidencia de uno de ellos, el bautista Jimmy Carter: 
ocupar un sitio de primer plano en la política de los EE.UU. El 
mundo, y en particular los países vecinos de A.L., tendrían que 
tomar en cuenta este dato en el futuro. 


En efecto, observa el periodista Paul Duke, hoy, dentro de la 
tendencia general al conservadurismo, los fundamentalistas, y con 
ellos gran parte de los metodistas, presbiterianos, congregacionales, 
episcopales, cuáqueros y judíos, han cobrado nuevo impulso y se 
mezclan fuertemente en la política oficial. En cambio, las directivas 
de las grandes denominaciones, como los luteranos, se han des- 
plazado notoriamente hacia la izquierda en el espectro político de 
los EEUU, y en frente común han hecho presión sobre la política 
del gobierno en asuntos como la guerra de Vietnam, los movimien- 
tos en pro de los derechos humanos y la política hacia Nicaragua. 
Lo mismo vale para la Iglesia católica, que a través de la Conferen- 
cia Episcopal ha reclamado repetidas veces más apoyo a la pobla- 
ción social y económicamente marginada y ha denunciado la políti- 


ca oficial hacia Centroamérica ?. 


Tal posición no será sin embargo fácil de sostener, porque, 


como observa otro periodista americano *, 


Y Fitzgerald, F., en The New Yorker 57,Nr. 13, mayo 18,1981, 63, citado por 
Scherer-Emunds: 20. 

* El apoyo de Reagan «dio a la ND evangélica una legitimidad que ésta no 
tenía antes» (Blumental, S.); fue «la última y más decisiva luz verde para infundir 
ánimo a la Nueva Derecha» (Jorstad, 1981: The Politics of Moralism: 81; ambos 
citados por Scherer-Emunds: 109, nota 16. 

"7 Un ejemplo puede ser la declaración de Dic. 3, 1987, citada al principio de 
esta investigación. Sobre esta visión de conjunto: Duke, P., en: Kodalle, 1988: Gott 
und Politik ın USA, 75s. 

5 Yardley, J., en: The Christian Century, May 18, 1988, 511. 
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la derecha religiosa, que en nümero quizä no pasa del 10% de la 
poblaciön, es suficientemente organizada y agresiva para convertirse 
en un fuerte grupo de presión, especialmente dentro del instrumento 
por ella escogido, el Partido Republicano. Para ser fuerte como grupo 
de presión no es necesario ser mayoría. 


Conclusión. Las características históricas del fudamentalismo se 
pueden resumir en las siguientes: surge como movimiento teológi- 
co en los EEUU a fines del siglo 19 y principios del 20; se orienta 
básicamente a combatir el modernismo, el secularismo de la socie- 
dad y el darwinismo en las ciencias naturales; para ello recurre a la 
Biblia y a la teología, rechazando en general toda reflexión crítica; 
procura afirmarse en sus puntos de vista mediante congresos; rom- 
pe con el resto de la Iglesia y pronto se divide a su vez en diversas 
corrientes; superada una fase de cierta decadencia social y política, 
en la década de 1970 recibe un impulso decisivo con la aparición de 
la Iglesia Electrónica, y en lo político con la formación de la Nueva 
Derecha. Su influjo en la política interna y exterior de los EEUU se 
acentuó notablemente durante la administración de Ronald Rea- 


gan". 


3.3. El Movimiento Pentecostal (MP) 


Sobre elMP y su avance en A.L. existe ya buena informaciön 
en casi todos los países, y la investigación continúa *. Dejando 
para el capítulo sexto un análisis de las diversas tendencias que el 
movimiento presenta en A.L., me limitaré a describir aquí su 
contexto de origen. 


Sociológicamente se habla del pentecostalismo como de la «reli- 
gión de los pobres». Con esto se alude no sólo a las personas que lo 
iniciaron sino también al hecho de que entre los pobres la fe 
cristiana se suele entender y vivir en forma distinta que en las clases 
acomodadas. Los pobres no poseen libros, y aunque los tuvieran 
carecen de tiempo y de prepararción para estudiarlos. Esto lleva a 


% Cf. Kienzler, Klaus, en: LebZeug 45 (1990) 56. 

2 Obras básicas son: Hollenweger, W., 1969; id., 1986 en International Re- 
view of MISSION (Ginebra); Lalive D’Epinay, 1968; id., 1968: Mensaje (Chile), 
Nr. 170; Rolim, F. C., 1977; id., 1981; id., 1982; id., 1988; Concilium 1983 (Nr. 
181), varios artículos; Eliade, M., 1987: Art. Pentecostal and Charismatic Christia- 
nity; orígenes y desarrollo en A.L., especialmente en Bolivia: ponencias de Taller de 
Teología sobre el tema en La Paz (mayo 1986), en: Fe y Pueblo, nov, 1986; sobre 
algunos países de A.L. en particular: en el capítulo sexto. 
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una religión que da poca importancia al factor intelectual y mucha 
al emocional, a los sentimientos. Los conceptos sólo hallan acepta- 
ción cuando se sienten confirmados, convalidados y legitimados 
por los valores de la propia cultura ”. Esta actitud puede darse 
también en gente ilustrada, como reacción contra las iglesias esta- 
blecidas, cuando éstas tienden a intelectualizar demasiado la fe; 
surgen entonces movimientos que por contraste acentúan, a veces 
también parcialmente, el aspecto afectivo y se concentran en la 
vivencia religiosa en torno a los problemas de la vida diaria. 


El pentecostalismo globalmente representa este tipo de cristia- 
nismo, desinteresado de la doctrina y centrado en lo emocional, en 
la vivencia de lo sobrenatural. Por eso son tan importantes en él los 
milagros, los signos como el hablar en lenguas («glosolalia»), las 
curaciones, los exorcismos. En todo esto se descubre la fuerza de la 
fe, capaz de vencer al demonio, y la presencia real del Espíritu 
Santo, en el individuo como en la comunidad. Tal seguridad infun- 
de ánimo para afrontar los problemas de la vida diaria. Este ele- 
mento es decisivo, porque las comunidades pentecostales constan 
desde sus orígenes sobre todo de gente pobre e ignorante, de todos 
los que en EUA formaban las minorias marginadas social y cultu- 
ralmente, como los obreros y campesinos, los inmigrados recientes, 
los negros, los hispanos. Los mismos fundadores de tales comuni- 
dades fueron clérigos o cooperadores religiosos con poca prepara- 
ción intelectual y ninguna importancia social. Esto parece explicar 
ya de antemano su creciente difusión entre la población pobre de 
América Latina, Africa y Asia, que vive en condiciones análogas. 
Como observa Hollenweger, el pentecostalismo ha mostrado gran 
habilidad para ayudar a la gente que más ha sufrido a consecuencia 
de la industrialización, a encontrar un nuevo medio de vida dentro 
o al margen de la sociedad circundante, porque de una parte 
fomenta el sentido de grupo y la solidaridad, y de otra inculca una 
ética de sobriedad, trabajo arduo y obediencia a la autoridad, 
cualidades ideales del proletario en las sociedades modernas. 


Tres corrientes. El MP abarca en la actualidad tres corrientes: 1. 
la de los que se llaman a sí mismos «pentecostales clásicos» o 
«denominaciones pentecostales». Son las iglesias que se originaron 
directamente en el movimiento de santidad surgido a fines del siglo 
19 en EUA para renovar el Metodismo. Sólo comunidades de esta 


% Baum, Gregory, 1978, 282. 
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categoría son las que llevan oficialmente el nombre de «pentecosta- 
les», como la Iglesia Pentecostal Unida Internacional, la Igreja 
Pentecostal Brasileira etc. 2. Los neopentecostales o carismáticos: 
son comunidades que nacieron de movimientos de renovación 
surgidos en algunas denominaciones históricas, no pentecostales, 
de EUA, durante la década de 1960; éstas aceptaron algunos ele- 
mentos de la espiritualidad pentecostal, pero no se independizaron 
de sus respectivas iglesias, sino cumplen en ellas la función de 
grupos de oración. A esta categoría pertenece también el Movi- 
miento de Renovación Carismática en la Iglesia católica. 3. Comu- 
nidades que se han formado en torno a doctrinas y prácticas del 
MP, pero que no son reconocidas como pentecostales por los 
miembros de las dos categorías anteriores, por considerar heréticas 
algunas de tales doctrinas o prácticas. A las comunidades de esta 
categoría David Barret las llama «iglesias indígenas no blancas». 
Son éstas las que más se han multiplicado en A.L., Africa y Asia, y 
crecen casi sólo en las clases sociales más bajas. Las más difundidas 
son las Asambleas de Dios, la Iglesia del Evangelio Cuadrangular y 
otras que tienen distintos nombres en los diversos países. Las tres 
categorías juntas sumaban en 1980, según Barrett, unos 100 millo- 
nes de miembros, y se calcula que llegarán en el año 2000 a 250 
millones, lo que equivale casi al número de todos los demás protes- 
tantes juntos. Esto significa que en el protestantismo, como ya es el 
caso en el catolicismo, el centro de gravedad se ha desplazado 
numéricamente a los países del Tercer Mundo. Conviene describir 
brevemente el origen de estas tres categorías. 


3.3.1. Las denominaciones pentecostales 


Este pentecostalismo clásico, dice Hollenweger, es el producto 
del encuentro entre una espiritualidad específicamente católica y la 
espiritualidad protestante de los antiguos esclavos negros del sur de 
EUA. La espiritualidad católica está representada por los movi- 
mientos de santidad del siglo 19, que tienen como abuelo a John 
Wesley, fundador del Metodismo y gran teólogo de los movimien- 
tos de santidad. Este, en efecto, se nutrió sobre todo de la espiritua- 
lidad católica italiana, española y francesa, de la cual sacó la idea de 
una segunda experiencia religiosa, designada como «santificación» 
y distinta de la conversión. Los jefes del movimiento revivalista 
(Finney, Moody etc), al hablar de la necesidad de esta santidad o 
santificación, la llaman a veces también «segunda bendición» o 
«bautismo espiritual»; inicialmente estaba asociada a un fuerte 
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compromiso social y político en favor de los negros y otros margi- 
nados, pero en general este aspecto desapareció pronto. 


La espiritualidad negra está representada por los compositores 
de cantos religiosos (black hymns) y algunos pastores evangélicos, 
sobre todo por William James Seymour (1870-1922), hijo de anti- 
guos esclavos de Louisiana. Este, que según la opinión más acepta- 
da entre los historiadores debe ser considerado como el fundador 
del pentecostalismo norteamericano *, pudo asistir algún tiempo, 
venciendo muchas dificultades debido a su condición social, a la 
Escuela Bíblica de Topeka (Kansas), dirigida por Charles Fox 
Parham (1873-1929), quien para muchos es el pionero del MP. 
Seymour, aunque despreciado por Parham mismo, aprendió de él 
la doctrina del bautismo del Espíritu y comenzó a enseñarla en una 
iglesia de santidad de Los Angeles. La novedad de esta doctrina era 
que la santidad no se hacía consistir en la práctica de la caridad 
cristiana, como en la espiritualidad de Wesley, sino en la presencia 
del Espíritu Santo. Era una doctrina altamenta atractiva para aque- 
lla gente pobre e ignorante, porque se le predicaba la posibilidad de 
un poder abrumador e instantáneo mediante una serie de experien- 
cias religiosas que iban mucho más allá de la experiencia de los 
«renacidos». Tocada físicamente por el Espíritu Santo, la gente caía 
en trance, veía bajar del cielo columnas de fuego, los enfermos 
resultaban curados, y hasta se hablaba de resurrecciones de muer- 
tos. Hacia 1900 algunos empezaron a hablar en lenguas extrañas, 
según el modelo de los Hechos. Todo este entusiasmo desembocó 
en 1906, pese a muchas persecuciones y humillaciones de Seymour, 
en una gran conversión masiva, o «revival», en Los Angeles. Aquí 
se sitúa tradicionalmente el nacimiento del MP. 


En su espiritualidad, Seymour reafirmaba su propio pasado e 
introdujo la música negra en la liturgia, cuando fuera de ahí era 
considerada música indigna. Pero para él Pentecostés era mucho 
más que hablar en lenguas; significaba también responder con amor 
al odio que todo el país le hacía sentir a él y a su movimiento. Se 
propuso demostrar que ser cristiano pentecostal era muy distinto 
del idel personificado en la «American way of life». Por eso en su 
movimiento valían tanto el obispo blanco como el obrero negro, el 
hombre como la mujer, el profesor blanco como el inmigrante 
asiático O mejicano o la lavandera. No obstante la oposición de las 
iglesias protestantes tradicionales, esta corriente del MP se difun- 


% Hoy se habla más y más de una «explosión pentecostal» que se dio simultá- 
neamente en varios continentes, no sólo en EEUU. 
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En una iglesia Pentecostal, en San José, Costa Rica. «100 años de 
ql dl el Evangelio» aparece en el libro abierto; delante del púlpito 
se dirige una inscripción al joven: «Vuestro ser entero, espiritual, 
síquico y corporal se conserve intachablemente para Dios». 


dió, no sólo en EUA sino pronto también en A.L., sobre todo en 
Chile, Brasil, Centroamérica y el Caribe. 


La razón de su rápida difusión no estaba tanto en la doctrina 
pentecostal, anota Hollenweger, cuanto en el origen negro del 
movimiento, que se expresa en estos rasgos: liturgia oral y espontá- 
nea; teología narrativa y testimonio personal; máxima participa- 
ción en la oración, la reflexión y las decisiones, lo que crea sentido 
de comunidad; inclusión de sueños y visiones en las formas priva- 
das y públicas del culto, que cumplen la función de las imágenes en 
las iglesias católicas; ritos de curación mediante oraciones, que dan 
la sensación de armonía entre cuerpo y alma. 


Doctrinalmente, estas iglesias pentecostales siguen en su mayo- 
ría los principios del fundamentalismo y combinan la doctrina de la 
infusión del Espíritu Santo con la posición premilenarista o dispen- 
sacionalista. Aunque inicialmente los ataques más fuertes prove- 
nían de los fundamentalistas, que llegaron a calificar el MP de 
«último vómito de Satanás» y «ciertamente no de Dios, sino funda- 
ción de un sodomita» (aludiendo a un arresto de Parham en Texas 
por cuestiones morales) *, en las décadas 1920-1930 se llegó a un 
acercamiento de posiciones, debido sobre todo a que las masas 
pobres e ignorantes no se interesaban mucho por los contenidos 
doctrinales. La alianza se facilitó con el hecho de que en 1943 las 
denominaciones pentecostales fueron invitadas a tomar parte en 
una organización nacional protestante. Después de la guerra mun- 
dial se fortalecieron las buenas relaciones, y los pentecostales logra- 
ron ganar más y más adeptos entre los fundamentalistas; pero 
todavía en la década de 1950 éstos se consideraban «de mejor clase 
social». Se puede decir que existe aún cierta rivalidad secreta entre 
fundamentalismo y pentecostalismo (éste da apenas un 10-15% de 
los evangelicales en EUA), pero ambos se complementan bajo 
muchos aspectos: el fundamentalismo ofrece la sensación de esta- 
blidad en un mundo que para muchos cambia con demasiada 
rapidez, y el pentecostalismo aporta algo de espiritualidad en un 
mundo saturado de materialismo, llenando así un vacío. J. Falwell 
se ha propuesto lograr la reconciliación total de las dos corrientes, 
«las alas más antagónicas, pero también las más dinámicas, del 
evangelicalismo americano». Refiriéndose a tales esfuerzos de acer- 
camiento con el evangelismo en globo, Falwell escribe: 

Tenemos tanto en común. Sólo nos separan los radicales (de 
izquierda y de derecha). Dios puede servirse de nosotros, fundamenta- 


5 Morgan, Dan: Washington Post 13. 3. 1987. 
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listas y evangelicales, para provocar un gran despertar del verdadero 
cristianismo en América y en el mundo 


3.3.2. Los movimientos neopentecostales o carismáticos 


Se designa con este nombre a una variante del pentecostalismo 
surgida casi simultáneamente en el protestantismo evangelical y en 
la Iglesia católica a fines de la década de 1960. En la Iglesia católica 
con el nombre de Renovación Carismática. Aunque existen dife- 
rencias esenciales entre un campo y otro, las comunidades neopen- 
tecostales y carismáticas tienen en común el uso de los elementos 
extáticos del culto y la piedad pentecostales, pero conservando los 
vínculos de comunión con sus respectivas iglesias o denominacio- 
nes ”. Como veremos en el capítulo sexto, en A.L. ambas corrien- 
tes ha venido ganando terreno en los últimos años. 


La posición teológica de los neopentecostales en la actualidad se 
puede resumir así "7: el ser carismáticos les ha ayudado a compren- 
der mejor su propia tradición (católica, reformada, anglicana, lute- 
rana); no implica por tanto cambios doctrinales frente a sus respec- 
tivas iglesias; los carismáticos se sienten obligados a demostrar 
claramente su fidelidad a la respectiva iglesia o denominación; la 
espiritualidad carismática 

no cambia la melodía sino el ritmo, y a veces también la clave; no 

cambia las iglesias sino las ilumina; no cambia los ministerios sino les 

da estabilidad; no cambia el compromiso ecuménico sino lo aviva más. 


Para no pocos críticos, sin embargo, tanto los neopentecostales 
protestantes como los carismáticos católicos se han ido asociando 
más y más a una teología demasiado conservadora y alienada, que 
ha dado al movimiento cierto carácter sectario; «las experiencias 
espirituales se han quedado en la esfera interna o en el recinto de las 
iglesias» °. Veremos más tarde si la hipótesis vale para A.L. 


Si los ideales descritos por Hollenweger se realizan, se llegará, 
según él mismo, a cambios en algunas áreas de la vida de las Iglesias 
tradicionales, que a la larga pueden provocar también conflictos. 
Tales áreas son en particular: 1. las relaciones ecumé-nicas. Á 
medida que éstas avancen, sobre todo entre los miembros del 


56 Falwell, J.: The Fundamentalist Phenomenon: 222; cf. Scherer-Emunds: 32. 
7 Sobre su origen y desarrollo: Poloma, M., 1982, 11-20. 

"7 Hollenweger, W., 1986: 9. 

5 Rohr, Richard, 1988: 14. 100. 
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movimiento evangelístico y los católicos, y se comience a orar, 
celebrar y reflexionar conjuntamente, se pueden prever nuevos 
desafíos para las iglesias tradicionales; 2. el terreno de la autoridad: 
¿quién la representa en definitiva: el líder del movimiento carismá- 
tico o el obispo, el sínodo, el comité ejecutivo? Esta puede ser una 
simple pregunta académica mientras el movimiento carismático no 
tenga poder, pero ¿qué se puede prever cuando éste tenga cuerpo 
directivo propio, dinero, medios de comunicación para dar a cono- 
cer sus decisiones, y éstas choquen con los puntos de vista tradicio- 
nales de las iglesias? En la liturgia de estas iglesias predomina el 
elemento extático, aunque hay diferencias aún en punto esenciales; 
la interpretación de la Biblia es autoritaria y ahistórica. 


El protestantismo neopentecostal representa ya en A.L. una 
fuerza importante, porque aunque el número de adeptos sea aún 
pequeño, su rata de crecimiento es alta. Dado que se orienta casi 
exclusivamente a las clases sociales media y alta, cuenta con recur- 
sos económicos y prestigio social, que acrecientan su dinamismo *. 


3.3.3. Las «iglesias indígenas no blancas» 


Según lo dicho, es ésta la corriente pentecostal que más se 
difunde en los países pobres. Aunque algunas de estas iglesias no 
sean reconocidas como pentecostales, Hollenweger opina que ellas 
son expresión legítima del pentecostalismo, porque aunque muchas 
de ellas sean ya iglesias independientes y autóctonas, casi todas son 
fundación de algún misionero pentecostal. Pero aunque no se diera 
esta «sucesión» real, su espiritualidad, estructura, teología y culto 
corresponden básicamente al modelo pentecostal. 


Comparadas con las iglesias tradicionales llegadas de Europa o 
de EUA, éstas presentan las siguientes tendenciás: en vez de una 
actitud racista o del complejo de superioridad, un concepto del 
cristianismo que no hace diferencia entre razas y culturas; en vez 
del intelectualismo, el predominio de lo oral y espontáneo; en vez 
de conceptos abstractos, preferencia por lo narrativo; en vez de la 
anonimidad de las organizaciones burocráticas, relaciones persona- 
les y familiares; en vez de la técnica medicinal moderna, la com- 
prensión de la enfermedad y la salud como resultado de la situación 


© En cuanto a Centroamérica, y especialmente Guatemala, cf. Schäfer, H., 
1988: 19ss. 
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global de la persona; en vez de las técnicas psicoanalíticas, terapias 
de grupo o en familia, basadas en el contacto físico, la oración y una 
educación informal transmitida por sueños y visiones. 


Dada la conformación espiritual de estas iglesias y su profundo 
arraigo en el pueblo pobre, existe la convicción de que aun aceptan- 
do la colaboración de personal representativo de la cultura occiden- 
tal moderna, incluso de su tecnología y su teología, ellas no cam- 
biarán de orientación, sino seguirán desarrollando su teología, 
estructuras y liturgias propias. Cómo serán éstas, es imposible 
predecirlo, pero una cosa es segura: 

su forma de comunicación será, como en los tiempos bíblicos, no la 
definición sino la descripción, no la enseñanza doctrinal sino el testi- 
monio, no el tratado sino la parábola, no la teología sistemática sino la 
canción, no la lección magistral sino el programa de televisión, no la 
exposición de conceptos sino la experiencia de la celebración en co- 
mún “'. 

La proporción numérica de las tres corrientes es según Barrett 
la siguiente para 1980: 


Denominaciones pentecostales: 21.909.779 
Neopentecostales o carismáticos: 11.005.390 
Inglesias indígenas no blancas: 82.181.070 

Total: 115.096.239 


Su cálculo global para el año 2000 es de casi 250 millones, pero 
el desarrollo de cada corriente depende de diversos factores difíciles 
de prever, tales como el curso político en A.L., la actitud de la 
Iglesia católica allí y en el Vaticano. Según pronóstico del Catholic 
Insitute for International Relations (1989, Londres), en el año 2000 
más de una tercera parte de todo el cristianismo será pentecostal ?, 
Es indiscutible que las iglesias tradicionales se encuentran ante un 
reto decisivo, no sólo para sí mismas sino para toda la cristiandad: 

O los cristianos logran encontrar una nueva forma de unidad, no 
basada ya (al menos primordialmente) en las tradiciones del occidente 

y en sus modelos de organización, o tendremos que asistir a una 

división de la cristiandad de consecuencias más dolorosas que la 

división entre católicos y protestantes ©. 


En conclusión, todas las iglesias pentecostales se caracterizan 
por un rasgo común: la creencia de que el Espíritu Santo realiza 


6 Hollenweger, W., 1986: 10. 
€ Cf. Cap. sexto, nota 115. 
% Hollenweger, W., 1986: 12. 
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hoy de nuevo los dones y prodigios cumplidos en Pentecostés. 
Otros elementos comunes son: la fe en Cristo Salvador, que mani- 
fiesta su poder en curaciones obradas por los creyentes mediante la 
imposición de las manos o la unción con óleos bendecidos; la 
creencia en la proximidad del retorno de Cristo; la celebración de la 
«santa cena» como simple recuerdo de la Cena de Cristo con los 
apóstoles la víspera de su muerte; una marcada dicotomía entre este 
mundo y el otro, el que vendrá después de la muerte. La salvación 
es sólo del alma y se realiza plenamente en el otro mundo, pero se 
manifiesta ya en este mediante la conversión a Cristo y el aleja- 
miento de los vicios. Este mundo es la tierra del mal; objeto del 
llamado de Dios es la otra vida, la vida eterna, la tierra sin maldad. 
El demonio es la fuerza del mal, la personificación del pecado, y 
domina en este mundo. La Biblia, tal como está escrita, es Palabra 
de Dios y regla absoluta para la orientación de la vida. Los pente- 

costales se dividen en agrupaciones más o menos numerosas, pero 
la razón de tal división es de tipo organizativo, basado más en la 
espontaneidad de su religión que en diferencias doctrinales. Las 
iglesias pentecostales no tienen jerarquía clerical; su jerarquía es 
laica, y a ella pueden tener acceso los fieles sin los requisitos de una 
formación especial. Una vez iniciado y concientizado, el laico 
puede separarse de la organización a que pertenecía y fundar su 
propia congregación “* 


3.3.4. Conclusiones sobre el protestantismo americano 


Los EE.UU. son un país excepcionalmente religioso. 90 por 
ciento de los ciudadanos se declaran creyentes de alguna religión, y 
la asistencia regular a las iglesias es más alta que en todos los países 
europeos, excepto Polonia e Irlanda Y. Existen 224 denominacio- 
nes religiosas autónomas, en su mayoría protestantes. El catolicis- 
mo es la más numerosa, con 28% de la población total. Las iglesias 
protestantes históricas (Mainline) reúnen juntas un 30%; las igle- 
sias protestantes negras un 8% ; miembros activos del movimiento 
evangelical, incluyendo las diversas corrientes fundamentalistas, se 
declaran 20 a 22%; judíos, 3%. 


El evangelicalismo, descrito en este capítulo, es la forma predo- 
minante del protestantismo americano y marco teórico inicial de 


6 Rolim, F.C., 1977, Protestantismo — Pentecosatalismo, CERIS, Depto. de 
Pesquisa, Rio de Janeiro, p. 39. 
6% Kodalle, 1988: 77 (Duke, P.); Catoir, J., AMERICA 27.9.86,142. 
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los misioneros enviados por las diversas iglesias norteamericanas a 
A. Latina desde la segunda mitad del siglo pasado %. A los princi- 
pios básicos del protestantismo histórico, «sola fides» y «sola 
Scriptura», y al rechazo del catolicismo como deformación del 
mensaje cristiano, se suman aquí los siguientes rasgos: 


1. La conciencia de que los EE.UU. son el nuevo Israel, que 
ha recibido de Dios la misión de conducir a la verdad al resto del 
mundo. Esta convicción influye aún hoy, incluso en la economía y 
la vida política y por encima de las fronteras confesionales, a 
manera de «religión civil» Y 


2. Ante la creciente miseria social en el mundo, la solución se 
espera no del progreso material ni de revoluciones, sino de la 
«redención» de muchos mediante el encuentro con Jesucristo, de la 
aceptación personal de la salvación por la conversión o «nuevo 
nacimiento», y del cambio de vida, cuyas formas de expresión son 
la oración, la lectura de la Biblia, la adhesión incondicional a la 
comunidad y el testimonió misionero. Organizada así y librada de 
los vicios la propia vida, todo lo demás «vendrá por añadidura» (Mt 
6,33). Punto de partida del proceso de salvación es por tanto la 
experiencia estrictamente individual y emocional de la «conver- 
sión». La ética, con fuerte énfasis en la disciplina y la rectitud, 
deriva de la tradición calvinista y reformada, vivida sobre todo en el 
puritanismo inglés y el presbiterianismo escocés. 


3. Divisa de esta religión individualista es la fórmula «Dios te 
ama», que el evangelicalismo fundamentalista ha convertido luego 
en una especie de superdroga que comercializa en toda forma. Ella 
asegura mágicamente el éxito en la vida personal, el matrimonio, la 
profesión. Con ella aun los más desamparados pueden estar segu- 
ros de disfrutar algún día de los placeres de la riqueza. 


4. Dado que nadie y ninguna institución es infalible, el indivi- 
duo debe buscar libremente la verdad y hacer su respectiva opción 
en cuanto al tipo de fe e iglesia concreta. Surge así la necesidad de 
aceptar una sociedad pluralista, con credos divergentes. 


5. El absolutismo eclesiástico es tan temido como el político; 
consecuencia de ello es la completa autonomía de la congregación 
local y el control del laicado sobre toda actividad de la Iglesia. 


$ cf. lo dicho en 2.3.1.; Blanke, Gustav H.: Das amerikanische Sendungs- 
bewuftsein. en: Kodalle (ed.), 1988: 186ss. 


7 Sobre este concepto ver más adelante lo dicho en 5.2.1. 
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6. La función de la parroquia se traspasa a las denominacio- 
nes. En éstas la iglesia invisible del protestantismo tradicional 
adquiere figura visible como centro de vivencia comunitaria de la 
fe, pero sin verse sujeta a estructuras autoritarias. 


7. Como herencia del pietismo, existe poco interés por la 
teología profesional y se enfatiza el cristianismo práctico, que debe 
manifestarse ante todo en acción misionera y experiencia religiosa. 


8. Frente al protestantismo histórico (mainlaine), el protes- 
tantismo evangelical en los EEUU está representado por tres co- 
rrientes: 1.* el Evangelicalismo tradicional, el que en la primera 
mitad del siglo 19 era allí casi sinónimo de protestantismo. A éste, 
que aunque fiel a los principios evangelicales da importancia al 
trabajo teológico crítico y a la cooperación ecuménica, pertenecen 
muchos miembros de las denominaciones históricas; 2.* el funda- 
mentalismo radical, o simplemente Fundamentalismo, que surgió 
como reacción contra las tendencias «liberales» del anterior; 3.* el 
fundamentalismo moderado, o Nuevo Evangelicalismo, cuyo jefe 
indiscutible sigue siendo Billy Graham, conocido mundialmente 
como «la ametralladora de Dios». Esta corriente conserva una 
actitud crítica frente a la riqueza, al poder, al militarismo y a las 
estructuras sociales injustas. El fundamentalismo, centro de aten- 
ción en este estudio, es el que ha venido imponiéndose más y más 
desde la década de 1960, impulsado sobre todo por la actividad de 
la Iglesia Electrónica. 


9. Entre las iglesias «históricas», la bautista es quizá la que 
más se ha acomodado al modelo evangelical y más se ha alejado de 
la tradición católica y anglicana. En ella se da especial importancia a 
la predicación de los laicos y a la autonomía local. 


10. Por su origen, las iglesias protestantes americanas fueron 
una protesta simbólica contra la sociedad tradicional y se conside- 
raron defensoras de las clases oprimidas contra las clases dirigentes, 
personificadas en la Iglesia anglicana. 

11. Con este concepto del cristianismo, los misioneros se 
propusieron no tanto salvar a A.L. de la condenación eterna, 
cuanto predicar «un evangelio destinado a producir una experiencia 
emocional tan fuerte que encauzara la vida hacia la rectitud» * 


12. En ALL. los avances decisivos del protestantismo coinci- 
den con los grandes momentos del evangelicalismo americano y se 


" Hall, Th., 1930: The Religious Background of American Culture, 247. 
Boston, citado por Willems, 1967: 10. 
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producen como un eco de los mismos. Esto vale en particular con 
relación a las diversas fases de la controversia fundamentalista. 


13. Aunque en A.L. se puede hablar hasta cierto punto de un 
evangelicalismo e incluso de un fundamentalismo autóctonos ” 
esto no significa que tales fenómenos sean frutos de la región; son 
básicamente productos de la actividad misionera del protestantis- 
mo evangelical norteamericano. Es cierto, con el tiempo algunas de 
tales comunidades se han hecho autónomas en cuanto a personal 
directivo y financiamiento, pero en lo básico conservan la orienta- 
ción doctrinal recibida inicialmente. 


14. El evangelicalismo «autóctono» se localiza en A.L. casi 
sólo entre las comunidades pentecostales. Estas siguen en general 
las doctrinas y metas del fundamentalismo radical, pero algunas de 
ellas, influenciadas por el contacto prolongado con la realidad, 
siguen la orientación del evangelicalismo tradicional o del neoevan- 
gelicalismo, se han abierto al ecumenismo y trabajan solidarias por 
dar respuesta a los problemas globales del continente. 


© Deiros, Pablo, 1988: 49. 
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4 


Ambigüedad de las primeras 
campañas misioneras 
protestantes en América Latina 


En medios católicos de los países suramericanos que han tenido 
experiencia con el protestantismo histórico se expresa cierto pesar 
de que este protestantismo no haya tenido mayor difusión '; hoy 
podría ser un socio aceptable de la Iglesia católica en la empresa de 
cristianizar el subcontinente. Esta especie de nostalgia tiene varias 
razones: un reconocimiento velado de que la Iglesia católica no está 
en condiciones de realizar sola la obra de evangelizar a A.L., el 
recuerdo de aspectos positivos en la actividad de algunos misione- 
ros protestantes, la apertura ecuménica y el compromiso social de 
las Iglesias reunidas hoy en el CLAI ?, y finalmente la esperanza de 
que los grupos sectarios que predominan en la ola de difusión 
actual tuvieran quizá menos campo de acción. 


En efecto, la experiencia de los latinoamericanos con el protes- 
tantismo tiene diversas facetas y ha pasado por varios períodos 
históricos. Objeto de este capítulo es describir en síntesis las prime- 
ras etapas de penetración y establecimiento del protestantismo en 
A.L. y hacer ver cómo ellas constituyen el inicio del fenómeno de 
proliferación que hoy preocupa y cómo aquel primer contacto de 
A.L. con el cristianismo protestante tuvo un carácter ambiguo que 
se reproduce en la fase actual °. 


' Cf. por ejemplo, Albán Estrada/ Muñoz, 1987, 19. 
? CLAI: Consejo Latinoamericano de Iglesias (protestantes), constituido en 
1982; agrupa algo más de 100 iglesias de la corriente ecuménica. 


? Cf. hipótesis de trabajo, p. 59. 
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4.1. Penetración y primeras etapas de difusión 


Misiones protestantes en países católicos no existieron hasta el 
siglo 19. Durante la época colonial en A.L. se conocen sólo algunos 
intentos esporádicos de infiltración de lo que se ha llamado «pro- 
testantismo de invasión», pero por uno u otro motivo fracasaron. 
La historia recueda en particular dos en el Brasil: el primero en 
1555, cuando el almirante Coligny, jefe de los hugonotes franceses, 
dio a Nicolas Durand de Villegagnon el encargo de establecer allí 
una posible colonia francesa para sus correligionarios perseguidos, 
y el segundo entre 1624 y 1654, en que los calvinistas holandeses 
trataron, también sin éxito, de establecerse en el norte brasileño *. 
Pese a esta falta de contacto directo, efecto del control ejercido por 
la Inquisición, establecida desde mediados del siglo 16 por Felipe 
II, los latinoamericanos cultos y políticamente inquietos estaban 
familiarizados ya a fines del siglo 18 con el protestantismo y sus 
ideas políticas y económicas mediante revistas y libros como las 
obras de Condillac, Rousseau, Voltaire y, luego en el siglo 19, 
Adam Smith °, que circulaban clandestinamente en estos ambien- 
tes. Una presencia física del protestantismo en A.L. empieza a 
darse sólo después de las guerras de independencia, pero aquí es 
preciso distinguir dos tipos de protestantismo básicamente distin- 
tos *. 


A. Protestantismo de inmigración. Es el que trajeron consigo 
los grupos de inmigrantes de países europeos. Sus iglesias no tenían 
pretensiones misioneras sino se limitaban a satisfacer las necesida- 
des religiosas de los emigrados («Iglesias de trasplante»). Las pri- 
meras comunidades protestantes de este tipo se formaron en Brasil 
en 1824 al llegar allí los primeros inmigrantes alemanes, admitidos, 


* Cf. Hammer, K., Weltmission, 140. 164. 

5 Cf. CrSoc 92 (1987) 50. 

€ Sobre la difusión del protestantismo en A.L.: Crivelli, Camilo, 1931: Los 
Protestantes...; -ıd, 1954: El Mundo Protestante; Damboriena, P., 1962: Evolu- 
ción...; 1963: La situación...; Míguez Bonino, J., 1977: La fe en busca de eficacia; 
Prien, H.J., 1981: Herausbildung...; 1985: Historia...; DEZ, 1983: Protestantismo y 
Liberalismo en A.L. (Miguez Bonino: Historia y Misión; Alvarez, Carmelo: Del 
Protestantismo liberal al Protestantismo liberador; Craig, Roberto: El papel del 
Protestantismo en Costa Rica); Bastian, J.-P. (cf. Bibliografía); Bamat, T., 1986; 
Silleta, A., 1986; Fe y Pueblo, Nov. 1986, Bolivia (varios artículos); Monteiro de 
Lima, D., 1987; Albán EstradaMuñoz, 1987; Gouvéa Mendonga, A., 1987: CyS Nr 
92, 33-47; Valderrey, J., 1985; TIS «Benito Juárez», Oaxaca (México), 1987; McCoy, 
Jobn: La embestida de las sectas en A.L.: NA, junio 1989; Perú, Conf. Episcopal, 
Informe: 1985-1988. 
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más aún atraídos por Dom Pedro I como nuevas fuerzas de trabajo 
en previsión de la disminución de los esclavos. Luego, entre 1850 y 
1880 se dio una gran ola de inmigraciones de diversos países 
europeos a Uruguay, Argentina y Chile, y posteriormente, en 
menor grado, a los demás países hasta principios de la década de 
1930. La segunda guerra mundial dio lugar a nuevas inmigraciones, 
de suerte que hoy existen prácticamente en todos los países comu- 
nidades de este tipo, destinadas a los descendientes de los in- 
migrantes y a los llegados recientemente. Tales comunidades son de 
Luteranos alemanes, Presbiterianos escoceses, Anglicanos ingleses, 
Valdenses italianos y franceses, Reformados holandeses y suizos y 
Bautistas galeses. Ellas constituyen el protestantismo histórico de 
origen europeo ?. 


B. Protestantismo de misión. Es el que llegó con la decisión de 
ganar sus adeptos entre la población del continente, bautizada ya 
en su gran mayoría dentro de la Iglesia católica. Las primeras 
comunidades de este tipo pertenecen a las mismas denominaciones 
del grupo anterior, pero provenientes de los Estados Unidos, don- 
de ya habían hecho suyas las características básicas del evangelica- 
lismo americano, En su proceso de expansión en A.L. se pueden 
distinguir con Damboriena hasta 1960 cuatro períodos. 


4.1.1. Desde la independencia hasta la década 1850 


Este período se puede considerar con el mismo autor como de 
sondeo más que como evangelización directa. Es sobre todo la obra 
de propagadores ambulantes de la Biblia, que recorren los diversos 
países auscultando las posibilidades de un trabajo futuro. Uno de 
los más conocidos entre ellos fue el pastor bautista James Thom- 
son, llegado a Perú en 1822 para introducir allí, como más tarde en 
los otros países andinos, la novedad del método educativo lancaste- 
riano, designado por él como «educación universal», cuyas caracte- 
rísticas eran: ser abierto a todos, disciplina estricta, uso de alumnos 
como monitores, memorización, y enseñanza cristiana no denomi- 
nacional, con base en la Biblia como texto °. 


Tales misioneros no llegaban sin embargo por iniciativa propia, 
sino enviados por «sociedades misioneras». En este período, en 


7 Protestantismo «histórico»: cf. nota 46 del cap. primero. 
8 Cf. Perú, Informe I, p. 10; CrSoc, 92 (1987) 53ss; pastores con función 
análoga en otros países: Damboriena, 1962, 17. 
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efecto, diversas iglesias americanas empezaron a fundar, a ejemplo 
de Inglaterra, Sociedades Mistoneras denominacionales destinadas a 
impulsar la evangelización en el extranjero. En Inglaterra tales 
organizaciones se llaman generalmente «Society», con excepción 
del Ejército de Salvación, que prefiere usar término militares, tales 
como «oficiales» en vez de misioneros,»cuartel territorial» y «de- 
partamento ultramarino» para las organizaciones nacionales y la 
oficina de coordinación internacional; en EE.UU., en cambio, se 
llaman Board (Secretariado o Junta), Misión, Consejo Nacional, 
Asociación Misionera, Unión Misional, etc. Las más importantes 
fundadas en este período son: la American Board, por los congre- 
gacionalistas y presbiterianos (1810), la Am. Baptist Missionary 
Union, por los bautistas (1814); la Methodist Episcopal Church, 
Foreign Missionary Board: M.E.F.M. (1819); la Christian Mission 
in Many Lands: C.M.M.L. (1836), por los Hermanos de Ply- 
mouth. Para servicio común se creó la Sociedad Bíblica de Nueva 
York (1816). Asociación central que procura la unidad de las 
iglesias protestantes norteamericanas, «para servicio de Cristo y del 
mundo», es el Federal Council of Churches of Christ (FCCC), 
creado más tarde; órgano oficial es el Federal Council Bulletin. En 
este mismo período nacieron también en los EE.UU. otros grupos 
de orientación misionera, pero que no entraron en actividad en 
A.L. sino después de 1850: los Hermanos (de Plymouth) en 1828; 
los Discípulos (de Cristo) en 1809; los Mormones en 1830, la 
Evangelical Church en 1813, la Iglesia de Dios en 1828, los Ad- 
ventistas del séptimo Día en 1845. Los Testigos de Jehová fueron 
fundados apenas en 1872 por un antiguo pastor presbiteriano. 


Con el impulso de estas sociedades misioneras, y sobre todo de 
las Sociedades Bíblicas, surgieron así los primeros intentos de 
comunidad protestante con miembros latinoamericanos: los Meto- 
distas en Haití (1807), Argentina (1836), Uruguay (1839); los Pres- 
biterianos en Chile (1846), Colombia (1856); los Hermanos Mora- 
vos entre los misquitos en Nicaragua (1849). Pero la labor de estos 
misioneros fue más bien de exploración, al lado de las actividades 
educativas que les confiaron los políticos. El pueblo los ignoraba. 


4.1.2. De 1850 a 1916: Comienzo de la misión 


Este período se caracteriza por el inicio de las actividades 
propiamente misioneras de las iglesias protestantes de los EE.UU. 
entre la población latinoamericana. Pioneros son los presbiterianos 
y los metodistas, las dos denominaciones tradicionales que habían 
llegado ya en el período anterior. Hacia fines del siglo, los primeros 
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tenían ya establecidos centros de misión en Brasil, México, Argen- 
tina y Guatemala, y los segundos en México, Brasil, Antillas, Costa 
Rica, Panamá y Bolivia. Luego, en las dos últimas décadas entra en 
escena un nuevo tipo de organizaciones misioneras, las «Misiones 
de Fe» (Faith Missions) de las llamadas «Iglesias libres»: Bautistas, 
Discípulos, Nazarenos, Cuáqueros, Ejército de Salvación, los Her- 
manos (Free Brethren) y los Adventistas del Séptimo Día. 


Como ejemplo del itinerario preferido se puede señalar a los 
Adventistas del Séptimo Día («sabatistas»), un grupo disidente de 
la iglesia bautista que en su trabajo misionero se preocupa especial- 
mente de la salud corporal de sus fieles °. Ellos empiezan por 
Argentina, Entre Ríos (1895), pasan luego al Brasil, Santa Catarina 
(1898) y por la misma fecha a Perú (Cuzco y Callao). En Bolivia y 
Ecuador, los últimos dos países andinos a donde llegan los misio- 
neros protestantes, los Adventitas aparecen en La Paz en 1900, en 
Ambato en 1904 '°. Su campo de acción son las regiones indígenas 
y los sectores rurales más empobrecidos, con lo cual se ganan la 
simpatía general: «El adventista está ayudando en el alumbramien- 
to del nuevo indio» '' 


Conviene añadir aquí que poco después de 1900 surgen las 
comunidades pentecostales, que pronto alcanzarán un desarrollo 
vertiginoso. Las primeras se formaron en Valparaíso (Chile), en la 
congregación del pastor metodista Willis Hoover, incluso antes 
que el pentecostalismo naciera oficialmente en Los Angeles. Eran 
grupos de oración y estudio de los Hechos, estimulados por corres- 
pondencia con comunidades que estaban viviendo experiencias 
pentecostales en Asia. Era, pues, una especie de «explosión pente- 
costal» que comenzaba a un mismo tiempo en diversos continen- 
tes *?. 


Hacia fines del siglo aparece luego un nuevo contingente, toda 
una serie de Sociedades Misioneras Interdenominacionales. Son 
éstas organizaciones independientes de toda denominación, que 
admiten socios de cualquiera de ellas, siempre que se comprometan 
a ir a las misiones o a apoyarlas en alguna forma. Fueron fundadas 
en estos mismos años y suelen llevar el nombre de Misión, Agencia 
Misionera, Asociación, Cruzada, Board o Sociedad. Son muchas y 
tienen diversos objetivos, pero en cuanto a A.L. importa mencio- 


? Bamat los incluye expresamente en la categoría de los «evangélicos» (p. 102). 
10 Cf. Ströbele-Gregor, Juliana, 1988, 114. 

Y Valcárcel, Luis E.: Tempestad en los Andes. (Perú, II, 32). 

1 Sepúlveda, Juan, 1989: Reflexiones... (no impreso). 


172 


nar la Misión Centro-Americana: C.A.M. (1890) para América 
Central, y la Alianza Cristiana y Misionera: C.M.A. (1897) para la 
evangelización en todo el mundo; luego, a principios del siglo 20, la 
Unión Misionera para el Interior de A.L.: ISAMU (1902) y la 
Misión de los Indios Bolivianos: BIM. (1907). Pasada la primera 
guerra mundial: la Unión Evangélica de Sur-América: E.U.S.A., el 
Secretariado de la Obra Cristiana en Santo Domingo, la Misión de 
los Indios Mexicanos: M.I.M. Para mejor entenderse entre sí y al 
mismo tiempo disminuir el impacto negativo que tanta variedad de 
organizaciones podía producir en la población, sobre todo entre los 
indígenas, algunas sociedades convinieron en que los misioneros, 
aun reteniendo las doctrinas propias de su denominación, trabajen 
bajo el nombre común de «Iglesia Evangélica Unida». En 1897 
existían en los EE.UU. 143 denominaciones y 156 organizaciones 
misioneras. A México llegaron en la década 1870 diez sociedades 
misioneras del protestantismo histórico, pero divididas ya por los 
conflictos entre norte y sur; entre 1880 y 1914 llegaron otras siete, 
pertenecientes a las «iglesias libres» ”. 


Por último, a principios del siglo 20 aparece todavía otro tipo 
más de organizaciones, las Sociedades Misioneras Auxiliares. Estas 
no misionan, pero organizan, reúnen fondos, datos y otros elemen- 
tos y financian misioneros. Son muy dinámicas y se completan con 
comités regionales. Entre las principales para América Latina, fun- 
dadas en estos años, están: la Pioneer Missionary Agency (sociedad 
exploradora para fundar nuevas misiones) y el Comité de Coopera- 
ción para América Latina: (CCLA). 


Factores decisivos a favor. Este avance misionero no era casual. 
A él contribuían sobre todo dos factores: de parte del protestantis- 
mo la convicción del «destino manifiesto», enardecida por la ex- 
pansión territorial, comercial y política de los EE.UU., y de parte 
de A.L. la simpatía de las nuevas clases dirigentes y de los gobier- 
nos formados por ellas, en su mayor parte liberales y adversos a la 
Iglesia católica. 

El primero, la conciencia del destino manifiesto, se sentía ahora 
confirmada y estimulada por una serie de hechos «providenciales» 
ocurridos durante el siglo 19, tales como la venta del Estado de 
Louisiana por Napoleón al gobierno americano (1803), la indepen- 
dencia de las colonias españolas, la anexión de vastos territorios del 
oeste, la guerra con México, en la cual éste había tenido que ceder 


B Bastian, J.-P., 1984: Primera ola, 301. 


173 


casi la mitad de su territorio, la ocupación de Cuba (1898-1902) y la 
anexión de Puerto Rico y las Filipinas en la misma época, y poco 
después la presencia en el canal de Panamá (1903). En todo esto se 
veía el dedo de Dios: 


los Estados Unidos han ocupado las Indias occidentales para mostrar 
al mundo que la educación y el cristianismo puro pueden preparar a 


los hombres a gobernarse a sí mismos '*. 


El segundo factor, la simpatía de los intelectuales y los gobier- 
nos liberales, es un hecho que se dio en casi todos los países 
latinoamericanos en el período de ingreso del protestantismo; fue 


un conflicto entre los defensores de la sociedad tradicional Jas oligar- 
quías criollas tradicionales — y los pioneros de la «modernidad», 
sectores más avanzados de aquellas mismas oligarquías, que querían 
reproducir en los nuevos países las condiciones de las sociedades 
líderes del hemisferio norte. Tales élites percibían (con razón) a la 
Iglesia Católica Romana como uno de los obstáculos básicos en el 
progreso hacia la modernidad, en tanto que veían el Protestantismo 
como aliado, en parte por ser la religión de las sociedades tomadas 
como modelo, en parte por ser la religión de la libertad, el individualis- 
mo, el libre juicio, la educación *. 


Un juicio sobre el papel del protestantismo en esta coyuntura 
será objeto de la segunda parte de este capítulo, pero es de notar 
que esta tendencia anticatólica era aprovechada y fomentada desde 
los EE.UU. incluso a nivel oficial, como se desprende de un caso 
concreto en el Perú, en la década 1880, en el que «la extraña 
intervención de las autoridades consulares norteamericanas induci- 
rá al gobierno a abrir la posibilidad de la propaganda protestan- 
te» '”, Otro tanto hacían las «iglesias madres» que apoyaban desde 
su país el trabajo misionero; Bastian recuerda el telegrama enviado 
en 1923 por las iglesias protestantes episcopales de Toledo (Ohio) y 
Taylor (Pen.) al presidente Obregón en México: 


Millones de americanos son con usted y oran por usted mientras 
usted lucha para deshacer el dominio de la iglesia católica romana 
sobre su gran país ”. 


. * Beach, H.: Geography and Protestant Missions. Londres 1904, 91. Citado 
¡por Damboriena, 1962, 22. 
E Miguez Bonino, en DEI, 1983, 26. 
16 Damboriena, 1962, 21. 
'7 Bastian, J.-P., 1984, Primera ola, 347. 
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Optimismo misionero 


Fruto de estos dos factores fue un gran optimismo misionero, 
que se manifestó en dos direcciones: de una parte se esperaba 
cristianizar el orden económico y social capitalista, exportado aho- 
ra por primera vez a gran escala a los países del sur, y de otra se 
tenía la seguridad de que el protestantismo acabaría con la «cultura 
pagana», es decir, las culturas indígenas y el catolicismo, y sacaría 
así a estos pueblos de su atraso económico, político e ideológico. 
En cuanto a lo primero, era necesario poner freno a los abusos de 
los comerciantes americanos, que con su mal ejemplo neutralizaban 
el mensaje de los misioneros. La actitud de éstos recuerda la de 
Montesinos y las Casas en su tiempo: 

El impacto en el país ha sido enorme. Más de 50.000 americanos 
están dispersos en todo el país (México). Los capitalistas han invertido 
más de 800 millones de dólares. Por regla general han puesto su 
corazón sobre las minas de oro y plata, plantaciones de caucho, 
bosques de naranjas, pastos, etc..., y para lograr sus objetivos parecen 
deseosos de pisar todas las más altas virtudes de la mejor humanidad 
americana. Ellos no tienen nada para recomendar el cristianismo en los 
Estados Unidos como en México. Muchos llevan vidas de vergüenza 
moral y siguen pautas de comercio que harían enrojecer de vergüenza 
las mejillas de cualquier verdadero americano 1. 


En cuanto a lo segundo, había que avivar la convicción de que 
el protestantismo era la única solución a los males de los países 
latinos, porque no sólo México sino todo el subcontinente «necesi- 
ta del protestantismo como una correción contra el romanismo» y 
para su propio bienestar; después de la gran contribución que 
EE.UU. ha dado para el progreso material e intelectual, sólo falta 
«la ayuda espiritual, ayuda por la cual la nación americana tiene que 
estar más orgullosa» ”. 


¿Con qué medios se quería alcanzar tales objetivos? El método 
seguido en México no parece haber sido distinto del que se aplicó 
en el resto del continente: la lectura y el estudio de la Biblia en la 
iglesia local, con énfasis en las virtudes básicas del puritanismo; los 
cantos religiosos; las reuniones de jóvenes, mujeres etc.; las escue- 
las; el periódico como vehículo de cultura; la obra social, a partir 
sobre todo de clínicas y hospitales. Objetivo central era mejorar las 


1 Dale, J.G.: Mexico and our mission, 1910, 195, citado por:Bastian, 1984: 
Primera ola, 304. 

9 Winton, C.B.: A new era in old Mexico, Nashville 1905, 187, y Dale, J.G.: 
Mexico and our mission, 195.: Bastian, 1984, 305. 
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condiciones de vida de las masas pobres. Y por este camino la 
misión prosperaba, porque «por fortuna los pobres a menudo son 
material tan prometedor para ciudadanos, ya sea en la Iglesia o el 
Estado, como los ricos. Unicamente les ha faltado la oportuni- 
dad» "3. Ofrecida tal oportunidad, el éxito era evidente desde Méxi- 
co hasta el Perú: 

El indio de la meseta, desamparado de Dios, encuentra en el 


preciso instante un cordial amigo en el rubio misionero de Yanquilan- 
dai, 


Factores adversos. Este avance misionero, que se cumplía en 
forma relativamente armoniosa y a la par con la expansión econó- 
mica y política de los EE.UU., se sentía sin embargo frenada por 
tres factores que afectaron el desarrollo del protestantismo ameri- 
cano en la segunda mitad del siglo 19: el enfrentamiento entre los 
estados del norte y los del sur por la cuestión de la abolición de la 
esclavitud, que llevó a la guerra civil (1861-1865); la polémica 
suscitada por el fundamentalismo; y el desacuerdo sobre la conve- 
niencia de misionar en territorios considerados ya misionados por 
el catolicismo, como era el caso de A.L. 


Mientras este último problema dividía al protestantismo a nivel 
mundial, los dos primeros afectaban en forma inmediata a las 
iglesias misioneras más activas en A.L.: presbiteriana, metodista y 
bautista. Políticamente, el conflicto por la cuestión abolicionista 
fue zanjado en favor de los estados del norte, que representaban un 
protestantismo urbano, modernista, liberal y preocupado de refor- 
mas sociales, pero en lo religioso se impondría más y más, con las 
consecuencias sociales respectivas, el del sur, rural, conservador y 
fundamentalista (Bastian). Precisamente los de esta corriente trata- 
ban por todos los medios de remover los escrúpulos de sus colegas 
que preferían limitar la actividad misionera a las regiones no cristia- 
nas de Asia y Africa. Cyrus Scofield, señalado en el capítulo 
anterior como uno de los corifeos del fundamentalismo y fundador 
de la Mision Centro-Americana (C.A.M.), les escribía con este fin 
desde Guatemala en la década 1890: 

Los cristianos que sólo conocen el romanismo en los Estados 

Unidos no tienen idea hasta qué extremos de corrupción e idolatría 

éste ha llegado en la América española ”. 


% Winton, C.B., según Bastian, 1984, 310. 
7 Valcárcel, Luis E.: Tempestad en los Andes. Cf. Perú, IL, 32. 
2 Huntington, D.: The Prophet Motive. NACLA Report 1984 Nr.1, 5. 
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La Conferencia Mundial de Edimburgo. Tal era el ambiente de 
tensión y nuevas perspectivas en 1910, cuando se reunió el primer 
Congreso o Conferencia Misionera Mundial en Edimburgo (Esco- 
cia), con el fin de buscar criterios comunes para «llevar el Evangelio 
a todo el mundo no cristiano». Con más de mil participantes, en su 
mayoría europeos, sobre todo ingleses, pero con fuerte representa- 
ción norteamericana, se sentaron en él las bases para el trabajo 
futuro y se trató de la unidad, incluso con la Iglesia de Roma, como 
condición para lograr la paz entre los cristianos. Se recomendó no 
abrir misiones en territorios católicos. Para asegurar el cumpli- 
miento de las decisiones tomadas, el Congreso creó el «Comité de 
Continuación», que más tarde tomaría el nombre de Consejo In- 
ternacional de Misiones (I.M.C.). Los delegados norteamericanos, 
interesados ante todo en ver ratificado al más alto nivel su compro- 
miso misionero en A.L., se sintieron defraudados por la actitud del 
Congreso, y sobre todo por la recomendación de no misionar en 
países católicos. Decidieron entonces convocar por cuenta propia 
otro congreso para tratar únicamente de sus intereses en A.L. En el 
programa decían: 

No nos paramos a examinar si las iglesias dominantes en esos 
países son cristianas o no, si son o no fieles al cumplimiento de su 
deber; solamente afirmamos que millones y millones de habitantes se 
encuentran prácticamente privados de la palabra de Dios y no saben ni 
siquiera qué es el Evangelio ?. 

Reunieron el congreso en 1913, y en él fundaron el Comité de 
Cooperación para América Latina (C.C.L.A.), una especie de Pro- 
paganda Fide para los países latinoamericanos (Crivelli), incluyen- 
do en él a tres miembros del I.M.C. De él dependería la marcha en 
el futuro. 

Tarea del Comité debía ser: procurar que las sociedades misio- 
neras discutan amigablemente entre sí y estudien todos los proble- 
mas relacionados con su actuación en la América latina; fomentar 
continuas y amigables relaciones entre ellas; fomentar las obras 
comunes; mantener relaciones constantes con los misioneros de las 
diversas naciones, visitändolos personalmente si fuere necesario; 
suministrar noticias a la prensa, a las compañías comerciales,... 
recordándoles las necesidades y sudores de los misioneros de la 
América Latina; organizar estudios y conferencias etc. ". 


Recuérdese que toda esta actividad corría paralela con el esfuer- 


2 Citado por Crivelli, 1931, 66. 
2% Cf. Crivelli, 1954, 266. 
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zo del protestantismo fundamentalista por unificar fuerzas en tor- 
no a The Fundamentals y crear un consenso mínimo para iniciar 
una lucha a muerte contra el «evangelio social» y contra todo lo 
que a su juicio implicaban los conceptos de «liberalismo» y «mo- 
dernismo». Dada su función orientadora en A.L. y los proyectos 
ya existentes, era de prever que tales conflictos se vivirían aquí con 
igual y aun con mayor intensidad, y que esta corriente se iría 
afianzando más y más. En su favor obraría además el hecho de que 
por estos mismos años el capital norteamericano se lanzaba a la 
conquista de los países latinoamericanos y hacía en ellos las prime- 
ras grandes inversiones. Los misioneros marchaban a la par. 


4.1.3. De 1916 a 1938: Unificación, fijación de criterios 


Según el esquema de Damboriena, este período se caracteriza 
por la unificación de fuerzas, planteamiento de problemas y fija- 
ción de objetivos. Tal fue en efecto la tarea de tres «Congresos de 
Obra Cristiana en A.L.» (Congress on Christian Work in L.A.), 
organizados a nivel continental por el CCLA: Panamá en 1916, 
Montevideo en 1925 y Habana en 1929. 


El Congreso de Panamá, al cual las iglesias de trasplante no 
quisieron asistir, abre una nueva era a las misiones protestantes en 
A.L. De él escribe un prominente líder evangélico latinoamericano, 
que fue 

una reunión decisiva para el futuro de la obra evangélica, y sus efectos 

se dejaron sentir en acuerdos diversos de cooperación misionera, 

estudios de la realidad del continente y planes de trabajo conjunto ”. 


El Congreso comenzó por hacer un análisis de tales misiones y 
halló que los resultados eran muy deficientes, casi un fracaso. Los 
protestantes en todo el continente apenas pasaban de 100.000. 
Como causas del poco éxito se señalaron entre otras, que los 
misioneros se reducen a atacar «la corrupción y los errores de la 
Iglesia de Roma», división entre las sociedades misioneras, falta de 
coordinación de los programas, falta de decisión de las «iglesias 
madres», poco énfasis en las doctrinas sociales, poco interés por los 
sectores influyentes, desprecio de las costumbres y tradiciones 
locales ?. 


Se insistió, en consecuencia, en que para llevar a cabo la empre- 


% Escobar A., Samuel: «El ecumenismo: una perspectiva evangélica» (mimeó- 
grafo), citado por Perú, II, 89. 
2 Panama Report 1916, citado por Damboriena, 1962, 23. 
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sa de evangelizar a A.L. era necesario desarrollar un sistema de 
cooperación sistemática de todas las fuerzas misioneras. Como 
primera medida se ratificó y dio carácter de permanente al Comité 
de Cooperación para A.L. Juzgando que la pobreza de las masas 
radicaba en la falta de educación, se decidió preocuparse más de 
educar a los pobres, pero dando prioridad en adelante al trabajo 
con las clases medias y altas, buscando el apoyo de los elementos 
más influyentes en la vida nacional de cada país. Unos multiplican- 
do los centro de educación secundaria, otros entablando contacto 
con los dirigentes políticos e intelectuales. Un ejemplo típico es 
John Mackay en el Perú, hombre de gran influjo entre los líderes 
del movimiento indigenista y aun entre los profesores de la Univer- 
sidad de San Marcos, de Lima. Su nombre reaparecerá a más alto 
nivel en las décadas siguientes. De ahí que el trabajo principal se 
concentre en las ciudades, en algunas de las cuales se crean institu- 
tos bíblicos y seminarios teológicos para la formación de sus pro- 
pios auxiliares. Especial mención entre éstos merece el Instituto 
Bíblico de ciudad de Guatemala, fundado en 1929 por la C.A.M., 
por tanto con orientación fundamentalista; más tarde será llamado 
Seminario Bíblico Centroamericano. 


En casi todas las capitales se establecen las organizaciones juve- 
niles como la Y.M.C.A., y el Ejército de Salvación. Empiezan a 
multiplicarse las comunidades pentecostales y entran en escena 
también los Testigos de Jehová, empezando por el Brasil (1922). 
Los misioneros protestantes llaman también la atención hacia los 
problemas de las tribus indígenas en las diversas regiones del conti- 
nente. Por eso no es de extrañar que se presenten más y más como 
los defensores de la democracia y de los derechos humanos, tanto 
más que todo este dinamismo coincide con una época en que la 
Iglesia católica carecía de toda organización a nivel continental, y, a 
nivel mundial, como observa Damboriena, parecía haberse olvida- 
do de América Latina. Ya en el Congreso de Panamá se había 
declarado: 

Nadie puede negar el hecho de que las iglesias protestantes de 
todas las naciones han sido el sostén principal de todos los movimien- 
tos dirigidos: 1.* al alivio de los que sufren, 2.” a la condenación de las 
malas costumbres, 3.° a librar a los pobres de la injusticia y la opre- 
sión ”. 

Tales avances hicieron necesario ya a los pocos años revisar los 
planes de trabajo para acomodarlos a las nuevas circunstancias y 


27 Actas del Congreso: P.1.C., 282, cf. Crivelli, 1931, 147. 
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buscar medidas para acelerar su eficacia. Con cste fin se celebró el 
segundo Congreso continental en Montevideo (1925), que debía 
completarse con otro en México al año siguiente. Este sin embargo 
tuvo que ser aplazado, pero finalmente se reunió en la Habana en 
1929. Entretanto se llevó a cabo un segundo Congreso Misionero 
Internacional, en Jerusalén (1928), destinado a legitimar y ratificar 
las nuevas orientaciones impuestas después del Congreso de Edim- 
burgo. Con base en la aceptación de los hechos cumplidos se 
reorganizó el Consejo Internacional de Misiones (I.M.C.). Entre 
los delegados de América Latina se destaca por primera vez a nivel 
internacinal John Mackay, nombrado presidente del nuevo I.M.C. 


4.1.4. De 1938 a 1960: Difusión sistemática y global 


Es el período de la difusión sistemática y global del protestan- 
tismo en A.L. (Damboriena). El número de convertidos, que en 
1938 apenas pasaba de medio millón, pasará de siete millones en 
1960 * Un impulso decisivo fueron en este caso los brotes naciona- 
listas y el avance del comunismo en el Extremo Oriente, que 
llevaron a la expulsión de varios miles de misioneros protestantes 
en los años 1927, 1934 y 1949. Estos misioneros necesitaban un 
nuevo campo de acción, y pronto se vio que A.L. podría ser su 
nuevo destino. El subcontinente ofrecía, en efecto, muchas venta- 
jas: la unidad de lengua y de cultura, proyectos ya existentes y la 
simpatía de las clases dirigentes, todo lo cual aseguraba gran liber- 
tad de acción. 


Para tratar el problema se reunió el Congreso Misionero Inter- 
nacional de Madras (India), en 1938, convocado por el 1.M.C. El 
presidente de éste, John Mackay, acababa de publicar dos libros en 
que se proponía «probar», basado en su larga experiencia en A.L., 
que «el corrompido catolicismo importado de la península ibérica 
necesitaba de fuertes inyecciones de cristianismo evangélico si que- 
ría sobrevivir», y que «aquellos desastrosos efectos de una forma 
decadente y corrompida del cristianismo (catolicismo) exigían la 
intensificación de la empresa misionera sudamericana» ”. Con el 
fin de elaborar planes más concretos en tal sentido, el Congreso 
nombró una Comisión especial, porque «ha llegado aquella opor- 
tunidad mayor esperada durante siglos», escribe tres años más 
tarde John Mott, presidente de tal Comisión, al presentar las reco- 


"7 Dussel, E., 1972: Historia. Apéndices IV y V: Perú, II, 23. 
2% Cf. Damboriena, 1962, 28s. 
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mendaciones de la misma, elaboradas por las personas de mayor 
experiencia en A.L. Como novedad en ellas, A.L. se eleva a la 
máxima prioridad entre las misiones protestantes del mundo entero 
y se pide «aumentar sin dilación posible las fuerzas misioneras en 
todos aquellos campos». Era urgente «enviar un elevado número de 
nuestros mejores hombres y mujeres a aquellos territorios». Allí no 
se debe ir ya a convertir, sino que lo importante es ahora el 
«establecimiento de una fuerte y genuina Iglesia nacional». Especial 
atención se debe prestar al mundo estudiantil, a las zonas indígenas, 
a la preparación de propaganda escrita, a la formación de pastores 
nacionales. Pero sobre todo hay que acabar de una vez por todas 
con las divisiones sectarias y formar un frente unido de acción a 
través de las organizaciones ya existentes e incluso de cualquier 
organización de tipo ecuménico, porque sólo así se podrán «cum- 
plir las grandes esperanzas que el Cristianismo tiene puestas en 
aquella obra». 


Las iniciativas concretas emprendidas en los años siguientes 
como consecuencia de estas recomendaciones se pueden seguir en 
el órgano oficial del I.M.C., la Internat. Missionary Review 
(IMR) *. Vale la pena destacar las siguientes: 


1.2 Un viaje de John Mott por Suramérica, acompañado de los 
líderes protestantes de mayor experiencia en la región. En él se 
confirmó la decisión unánime de reforzar el potencial misionero 
protestante, pues se comprobó que «nunca estuvieron las puertas 
de la oportunidad sudamericana tan abiertas para nosotros como al 
presente», escribe Rycroft, uno de los acompañantes. 


2." Terminada la segunda guerra mundial (1945), los dirigen- 
tes protestantes aprovechan el entusiasmo de la victoria para hacer 
un llamado a apoyar sus planes con mayor dinamismo, porque 

ha llegado el tiempo para el avance de las fuerzas evangélicas en 

América Latina. El hemisferio tiene toda clase de atractivos: gentes 

amables y devotas, reservas físicas incalculables, todo, excepto algo 

que sólo el movimiento evangélico le puede dar como fruto maduro: el 
fundamento moral y espiritual de su democracia. ; 


La Iglesia católica, en cambio, 


puede considerarse eliminada para fines prácticos en lo que se refiere a 
la salvación de estas tribus. Diríase que no tiene el más mínimo interés 


por la solución del problema 7. 


” Ver la descripción en Damboriena, 1962, 29ss. 
3! IMR 1946, p. 38 y 1947, p. 335. 
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3." Frente común con movimientos de izquierda, incluso con 
grupos comunistas, durante algunos años de la posguerra. Esta 
extraña coalición, que parece contradecir la orientación básica del 
protestantismo americano y fue incluso justificada por el CCLA, se 
explica como apoyo táctico a grupos que luchaban contra el catoli- 
cismo, al cual se consideraba culpable de las miserables condiciones 
económicas y políticas que vivía el continente. Obedecía no a una 
actitud más tolerante hacia el comunismo, sino a la misma táctica 
que unos decenios antes había llevado a la coalición con las élites 
liberales, de las cuales se esperaba la derrota de la Iglesia católica y 
ciertas reformas sociales. No eran las élites ni ahora el marxismo lo 
que interesaba, sino el formar un frente común con movimientos 
locales para conseguir los fines señalados. Además, como veremos 
en la segunda parte de este capítulo, esto era parte de la crisis de 
identidad sufrida por el protestantismo como consecuencia de su 
identificación con el proyecto liberal, y no todas las iglesias del 
continente compartían esta posición. 


4. Fenómeno nuevo en este período son el refuerzo del per- 
sonal misionero, el crecimiento rápido de las comunidades pente- 
costales y la entrada masiva de las «sectas milenaristas»: Adventis- 
tas, Testigos de Jehová y Mormones. Entre 1916 y 1957, según 
datos oficiales, que, como anota Damboriena, son seguramente 
inferiores a los reales, el número de lugares de culto asciende de 
2.635 a 25.565; el de misioneros extranjeros, de 1.707 a 6.361; el de 
los pastores y auxiliares nacionales, de 2.176 a 14.299; el de adeptos 
activos, de 170.527 a 4.131.000. En cuanto a éstos últimos parece 
más realista el dato del Semminary Survey, que estima su número 
en más de 6 millones. Las comunidades protestantes se muestran ya 
arraigadas, se preocupan seriamente por formar su propio personal 
directivo en numerosas escuelas bíblicas, y aunque dependen en 
gran parte de ayuda económica norteamericana, cuentan ya para su 
autosostenimiento con colegios de segunda enseñanza e incluso 
con algunas universidades y buen número de hospitales, clínicas y 
dispensarios. Disponen además de abundante bibliografía religiosa, 
buen acceso a los medios de comunicación, sobre todo a través de 
estaciones radiales e incluso canales de televisión. En resumen se 
puede afirmar que ya en los años 50 «el protestantismo ha crecido 
en A.L. más rápidamente que en ningún otro campo de misión. 
Mientras en el resto del mundo las nuevas iglesias han crecido al 
ritmo de una a seis, aquí el crecimiento es de una a diez» 3 


32 Rembao, A.: Mission Highlights, 1952,9: Damboriena, L, 33. 
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4.1.5. Conclusión 


Ante estos datos es evidente que la expansión actual de grupos 
religiosos no católicos, llamados indistintamente «sectas», no es un 
fenómeno aislado ni nuevo, sino la continuación del movimiento 
iniciado con la entrada del protestantismo en A.L. Nueva es la 
intensidad, el grado de coordinación de sus actividades, el uso de 
métodos aún más efectivos y, en consecuencia, el aumento numéri- 
co y la seguridad con que proceden los grupos de todo género. Los 
que entre éstos no tienen ninguna conexión con el protestantismo 
son por ahora, al menos a nivel continental, secundarios. Creo ver 
así confirmada la primera parte de mi hipótesis de trabajo. 


4.2. La ambigüedad del hecho 


Un juicio global sobre el papel del protestantismo en A.L. en el 
momento actual es imposible, porque el protestantismo abarca aquí 
hoy corrientes diversas, con fronteras a veces bastante difusas, y 
porque se encuentra todavía en un estadio de formación que no 
permite prever aún las tendencias predominantes en el futuro. 


Juzgar sus primeras etapas de difusión, es decir, su primer siglo 
de existencia en el continente, resulta, en cambio, hasta cierto 
punto factible, porque a pesar de la pluralidad propia de esta forma 
del cristianismo y de las necesarias variantes regionales, su proceso 
de desarrollo en esta fase se presenta relativamente homogéneo. 
Intentar este juicio de valoración es mi propósito en las páginas 
siguientes, con relación al período comprendido entre los comien- 
zos de la misión protestante en A.L., hacia 1850, y fines de la 
década 1950. Trato de hacer ver que este período tuvo un carácter 
ambiguo, con repercución en la fase actual. En otras palabras, que 
aquel primer encuentro de los latinoamericanos con el protestantis- 
mo fue para algunos la primera oportunidad de conocer, e incluso 
de vivir ciertos aspectos del cristianismo fuera del ambiente domi- 
nado por la Iglesia católica, pero que: 1.° en cuanto a las élites 
liberales, el protestantismo no logró transmitirles una forma más 
consecuente de vivir el cristianismo, sino sólo confirmarlos en su 
aversión a la Iglesia católica y apoyar un proyecto político que 
perpetuó las mismas condiciones de vida que pretendía combatir, y 
2.” en cuanto a las comunidades autóctonas que surgieron luego, 
trasplantó a ellas rivalidades propias del protestantismo americano 
que terminaron por crear la confusa situación actual, ante la cual el 
mismo protestantismo histórico tradicional y el catolicismo se 


sienten desconcertados. 
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Un poco de claridad en este punto es necesaria, porque en la 
discusión actual en A.L. la opinión oscila entre dos extremos. O 
bien se identifica al protestantismo en bloque con las sectas, o bien 
se pretende que él nada tiene que ver con este problema, dado que 
los grupos comúnmente denominados sectas (Testigos de Jehová, 
Adventistas, Mormones, etc) «no son protestantes ni pertenecen a 
la comunidad evangélica» *. Ambos extremos son inexactos. Exis- 
te, en efecto, una porción del protestantismo, minoritaria pero no 
insignificante, a la cual no se puede calificar de sectaria y alienante; 
pero, de otra parte, el fenómeno actual no se limita a las sectas 
mencionadas, sino tiene que ver ante todo con el protestantismo 
americano en su modalidad más activa, el fundamentalismo. Es ésta 
también la que más avanza en A.L. Además, las «sectas» indicadas, 
aunque no sean reconocidas hoy por el protestantismo oficial como 
miembros de la familia, nacieron del tronco del protestantismo °*, 
se nutren, aunque no exclusivamente, de sus doctrinas, y entraron 
en A.L. como parte de la primera ola misionera protestante proce- 


dente de los EE.UU. 


4.2.1. El liberalismo, pionero de la modernidad 


Las misiones protestantes, según quedó dicho, se iniciaron en 
A.L. como respuesta a la invitación de las élites liberales o aprove- 
chando el espacio libre creado por éstas en los años siguientes a la 
independencia *. ¿Qué significó este hecho para el protestantismo? 
¿para las élites? ¿para el pueblo sencillo? 


Para responder es necesario tener un concepto claro de lo que 
era el liberalismo y lo que representaba en aquel momento. El 
liberalismo era la expresión de la ideología imperante en la Europa 
del siglo 19 con respecto a la sociedad y a la Iglesia, y representaba 
el intento de organizar conforme a sus criterios la vida de los 
nuevos países, lo que implicaba separar la ética de la política y 


3 Así la «Carta a los Cristianos del Perú», del Concilio Nacional Evangélico 
del Perú, Lima 31 de octubre de 1986, anexo a: Perú, Informe Il, 1987. 

7 Este desconocimiento no es unánime dentro del protestantismo, como se 
infiere de la clasificación de Barret (WCE). 

3 Sobre el tema, fuera de los autores citados en la nota 5: Santa Ana de, J., 
1970: Protestantismo, cultura y sociedad; Paz, Octavio, 1974: El laberinto de la 
soledad. 
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luego de la economía y acabar con la función directiva que la 
sociedad había reconocido hasta entonces a la Iglesia católica, para 
dejar así el campo libre al Estado absolutista. 


La modernidad 


La ideología en cuestión es la que se conoce como la «moderni- 
dad». Es una forma de pensar, de obrar y de organizar la propia 
vida, que había comenzado con el Renacimiento en el siglo 15 y 
había llegado a predominar en Europa en el siglo 18 con el movi- 
miento llamado la Ilustraciön. Su ideal era dar al hombre la oportu- 
nidad de realizar la vieja promesa de la redención, pero sin las 
ilusiones ni supersticiones que, se decía, eran comunes hasta enton- 
ces, sino renovando y difundiendo la ciencia y movilizando los 
recursos de la razón. Por este camino se prometía no sólo la 
autorealización del individuo, sino además una organización razo- 
nable de las condiciones de trabajo en la sociedad y un intercambio 
equilibrado entre el hombre y la naturaleza. 


Las posibilidades y el campo de acción que la modernidad 
ofrecía eran inmensos. Pero las condiciones para aprovechar de 
ellas no eran fáciles. Era necesario que el hombre estuviera en 
capacidad de poner en juego la razón, es decir, de pensar por sí 
mismo, de asumir la responsabilidad y dar razón de todo lo que 
hace, de no aceptar instancias de autoridad que no fueran suficien- 
temente razonadas. En una palabra, que tuviera tal seguridad y 
confianza de sí mismo que no necesitara de orientaciones ni ayuda 
ajenas; el individuo no debía depender sino de sí mismo. A quien, 
en cambio, fuera incapaz de llenar estos requisitos y anduviese en 
busca de apoyo, orientación, consuelo, seguridades en qué refu- 
giarse en momentos de crisis, la modernidad no le ofrecía nada, 
fuera de un cúmulo de datos provisionales. 

Con esto se podía prever que la modernidad traería inmensas 
ventajas sólo a unos pocos, porque la gran mayoría de la humani- 
dad no está en capacidad de cumplir los requisitos exigidos o se 
niega a ello. La desigualdad resultante se manifestaría luego en el 
campo religioso, cultural, político y económico, creando tensiones 
que dentro de ciertos límites serían tolerables, pero más allá de ellos 
llevarían no sólo a manifestaciones extremas sino también a reac- 
ciones en contra que escapan a todo control y a todo argumento de 
razón. Ejemplo de las primeras fue la revolución francesa, de las 
segundas lo sería más tarde el fundamentalismo. 


Al asumir el papel de pionero de estas ideas como forma de 
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organización de las nuevas repúblicas, el liberalismo adquiere los 
siguientes rasgos distintivos *: 1.° a nivel individual, propagaba el 
culto a la libertad de pensamiento. El hombre es libre en conciencia 
de forjar su propio destino y dispone de su libertad para lograrlo. 
Pero libertad no equivale a libertinaje o anarquía. La libertad 
absoluta en estado puro no existe, y cuanto más el hombre se acerca 
al estado de naturaleza, tanto más desemboca en el predominio del 
instinto, en la ley del más fuerte, y por ende en la esclavitud. Para 
obviar este peligro, el liberalismo propone el acuerdo mutuo en un 
estado civil, que debe proteger la justicia contra el instinto. 


2." A nivel político, trataba de proteger las libertades básicas y 
de favorecer el desarrollo de las instituciones civiles, partiendo de 
que el individuo es portador de la institución; el recurso que los 
individuos tienen para expresar su voluntad son la elección popular 
y el sistema parlamentario. 3. A nivel filosófico, el liberalismo 
rechazaba la concepción teológica del mundo, y en consecuencia el 
clericalismo; producía, en cambio, el deísmo, que reconoce a un 
Dios personal pero le niega todo influjo en el universo; el hombre, 
aunque creado por Dios, es libre de toda ley impuesta en nombre 
de un orden sobrenatural; su única religión es la razón. 4.” A nivel 
económico, por último, el liberalismo se vinculó a un proyecto de 
intercambio comercial en que la riqueza iría siempre en aumento 
para quienes pudieran aprovechar de las ventajas de la modernidad, 
mientras sumía a los propios países en dependencia creciente del 


extranjero. 


Haciendo un balance de lo que la ilustración y la modernidad 
han producido en sus dos siglos de existencia, se comprueba que 
acabaron con muchos prejuicios, barreras y actitudes cuyo única 
razón de ser era la tradición. Pero al mismo tiempo barrieron 
también con certezas y ficciones que servían de apoyo y consuelo a 
muchos, y con instancias de autoridad que, razonadas o no, crea- 
ban cierta estabilidad social. Al disolverse tales tradiciones y las 
formas de vida correspondientes, el espacio de libertad y de un 
pensar y actuar autónomos se amplió enormemente para muchas 
más personas que antes; con ello aumentaron también las posibili- 
dades de producción y de consumo. Pero aquella parte de la 
humanidad, la mayoría, que por una u otra razón depende de la 
orientación, el apoyo o el consuelo de otros, quedó abandonada a sí 


36 Cf. Alvarez, Carmelo: Del protestantismo liberal al protestantismo libera. 
dor. en DET, 1983, 15-36. 
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misma y por ende condenada a un empeoramiento de sus condicio- 
nes de vida. 


Como resultado, el poder destructivo de la modernidad afecta 
hoy a muchos más seres humanos que su poder constructivo ”. En 
términos geopolíticos, a los países del Norte les ha traído prosperi- 
dad, democracia y respeto de los derechos humanos individuales en 
grado antes desconocido, aunque en ellos haya aún minorías cuya 
situación ha empeorado. En el hemisferio Sur, en cambio, la mo- 
dernización se cumple como invasión de una cultura extraña im- 
puesta desde fuera, aunque por lo general no sin la aprobación y 
cooperación entusiasta de grupos de poder locales. Prácticamente 
en ninguno de estos países la modernización ha llevado a la demo- 
cracia ni al respeto de los derechos individuales, sino sólo a la 
ostentación de riqueza por parte de pequeñas élites, con oprobio de 
las mayorías. A éstas, cuyo número crece y cuya situación empeora 
de día en día, se las mantiene excluidas por medios violentos de los 
beneficios de la modernidad. 


Lo que el liberalismo ha significado para A.L., Octavio Paz lo 
resume acertadamente en estos términos °”: 


La ideología liberal y democrática lejos de expresar nuestra situa- 
ción histórica concreta, la ocultaba. La mentira política se instaló en 
nuestros pueblos así constitucionalmente. El daño moral ha sido incal- 
culable y alcanza a zonas muy profundas de nuestro ser. Nos vemos en 
la mentira con naturalidad. Durante más de cien años hemos sufrido 
regímenes de fuerza al servicio de las oligarquías feudales, pero que 
utilizaban el lenguaje de la libertad. 


4.2.2. El protestantismo, aliado del liberalismo 


Ante este desafío de una sociedad que reclamaba su autonomía, 
aunque sin definir aún los límites de la misma, la Iglesia católica 
adoptó una actitud defensiva que prevaleció hasta el Vaticano II. 
En A. L., donde el papel directivo de la Iglesia católica había sido 
aún menos cuestionado que en Europa, el choque tenía que ser más 
violento. Por eso las élites liberales buscaron para su proyecto dos 
aliados que no sólo representaban las admiradas ideas de moderni- 


32 Cf. Meyer, Th., 1989: Fundamentalismus, 13-22. 
38 Paz, Octavio, o.c. 99, cf. Alvarez, C. en DEI 1983, 43. 
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dad y democracia, sino que además tenían fuertes raíces en los 
países que habían sido cuna de las mismas. Tales aliados fueron el 
protestantismo y la masonería ”. La Iglesia católica, por su parte, 
no sabiendo cómo afrontar el reto, buscó defenderse entrando en 
alianza con grupos y partidos que parecían ofrecerle la posibilidad 
de prolongar las formas tradicionales de influencia. Con ello entró 
en confrontación con las élites intelectuales, identificando cada vez 
más sus intereses con los de los partidos conservadores *. Fue ésta 
una alianza que a la larga demostró ser tan perjudicial para el 
catolicismo como lo fue para el protestantismo su identificación 
con el liberalismo. 


Ser instrumento de «modernidad» era una función que corres- 
pondía bien a los objetivos originales del protestantismo. Pero era 
al mismo tiempo una gran novedad, porque debía hacerlo ahora en 
un mundo totalmente nuevo, marcado por la presencia ya secular 
de la Iglesia católica. De hecho, todas las iglesias que llegaron a 
misionar en A.L. llegaron conscientes de este desafío, y para res- 
ponder a él ofrecían la teología y los métodos propios del evangeli- 
calismo angloamericano. Esta afirmación, observa Míguez, vale no 
sólo para las denominaciones vinculadas por tradición con el «gran 
despertar», como los metodistas y los bautistas, sino también para 
las iglesia de orientación más confesional, como los luteranos y los 
presbiterianos. En cuanto provenían de las iglesias norteamerica- 
nas, ellas habían absorbido esta misma modalidad *'. Así, «el evan- 
gelicalismo es la forma propia del protestantismo en América Lati- 
na» °, Como tal se ponía al servico del liberalismo para ayudarle a 
edificar allí la sociedad moderna. 


Los acentos característicos de la doctrina protestante parecían, 
en efecto, los más apropiados para cumplir este fin. Eran ellos: 1.° 
el individualismo, con su énfasis en la decisión personal por Cristo, 
sin ningún otro intermediario, y la conversión como opción indivi- 
dual, capaz de romper los vínculos más fuertes, incluso con la 
familia, pero sobre todo con las tradiciones de la antigua sociedad, 


% Sobre la coalición de estas tres fuerzas durante el siglo 19, ver p. e. : Gueiros 
Vieira, David, y Gouvêa Mendonça, A., para Brasil, y Bastian, J.-P., para México, 
en: CrSoc 92 (1987). 

1 Cf. Miguez Bonino, 1977: 32. 

$1 Míguez Bonino, en DEI 1983, 21. Recuérdese aquí la afirmación de que el 
protestantismo que recibió A.L. fue básicamente el evangelicalismo. 

2 Deiros, Pablo A. 1988 (nov.): Fundamentalism in L.A., 36. 
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dejando el campo libre a una nueva. 2.° El concepto de /glesta, 
realidad invisible que, si bien se concretaba en múltiples denomina- 
ciones, ya divididas y competitivas, nunca podría ser una amenaza 
seria contra la hegemonía de los futuros gobiernos. 3.* El universo 
moral a que la conversión introduce, en el cual el acento recae sobre 
la interiorización del deber, el esfuerzo individual, el sentido de 
responsabilidad y virtudes como la industriosidad, honradez, fru- 
galidad, que no sólo abren el camino al éxito personal, sino además 
influyen en la configuración de la sociedad. 


4.2.3. Anticatolicismo y desprecio de lo latinoamericano 


Compromiso con la modernidad implicaba rechazo de lo tradi- 
cional. Este cristaliza en una ruda polémica contra el catolicismo, 
llamado despectivamente romanismo, y en denigración no sólo de 
la religiosidad popular sino de la situación global de A.L., de la cual 
se supone que el catolicismo es culpable. Ya he recordado antes en 
qué términos C. Scofield, invitado por Justo Rufino Barrios a 
apoyar su dictadura liberal en Guatemala, animaba a sus colegas a 
asumir con más decisión la misión en A.L. El informe presentado 
por la Comisión de Exploración en el Congreso de Panamá en 1916 
dividía a los latinoamericanos en cuatro clases: 1.* la de los anti- 
clericales furibundos, muchos de los cuales se oponen a toda clase 
de religión; 2.* la de los escépticos y ateos, que miran la religión 
como cosa inofensiva, buena sólo para mujeres y clases inferiores; 
3.* la de los descontentos, que buscan a tientas la verdad, pero caen 
pronto en el cinismo y dureza de corazón, y 4.* la de los vacilantes, 
que rompen las trabas a medida que caen bajo la influencia de una 
educación libre *. 


Existen numerosos testimonios de aquella época, reunidos 
igualmente por Crivelli, que revelan no sólo una gran ignorancia 
del catolicismo y de A.L., sino una denigración sistemática como 
medio de propaganda para la misión; tal, por ejemplo, una hojita 
que la Unión Evangélica repartía con esta leyenda: 


¿Sabes, lector, que la América española es un continente sin 
cristianismo, sin Dios, y que sus habitantes jamás han oído hablar del 
Salvador, del pecado, y que yacen en las más negras tinieblas de la 
muerte? 


® Actas del Congreso, citadas por Crivelli, 1931, 39ss. 
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No es pues de extrañar que una revista católica chilena resu- 
miera con tristeza lo que se dijo en el Congreso protestante de 
Montevideo en 1929, en estos términos: 


Amarga el ánimo leer sus actas y ver cómo en ellas se denigran 
todas nuestras instituciones, se calumnia a nuestro clero y se arroja la 
infamia sobre nuestra Iglesia. Según ellas, los sacerdotes latinoamerica- 
nos son ignorantes corrompidos; los hombres cultos, escépticos; el 
pueblo, embutrecido por el alcohol, pues por una especie de convenio 
entre la Iglesia y el Estado, el uno vende aguardiente y la otra le brinda 
ocasión de beberlo con sus fiestas: los gobiernos y la Iglesia aparecen 
confabulados para embrutecer a los pueblos; la religión ha desapareci- 
do, sólo reina la ignorancia y el vicio (Crivelli: 1931, 39). 


¿A qué se debía esta aversión? Distinguiendo los dos blancos 
del ataque, el catolicismo y lo latinoamericano en bloque, se puede 
decir: con relación al primero, está a la base ante todo aquella vieja 
actitud inglesa resumida por un protestante inglés en la fórmula: 
«odiamos a los católicos porque no los conocemos, y no los cono- 
cemos porque los odiamos». El cardenal Newman hacía notar que 
«la tradición anticatólica en Inglaterra está fundada sobre fábulas y 
no sobre hechos; sus móviles son el odio y el fanatismo; su funda- 
mento es una ignorancia incorregible» *. A esto se sumaban la 
aversión tradicional del calvinismo y los restos de las antiguas 
polémicas entre luteranos y católicos, pero sobre todo los fuertes 
prejuicios anticatólicos existentes en aquella época en los EE.UU., 
donde el catolicismo era considerado como algo extraño de lo que 
hay que desconfiar, examinar con cautela y desterrar de todo 
puesto directivo en la nación. Era la actitud que un protestante 
norteamericano convertido al catolicismo describe así: 


El elemento primitivo anglosajón, aunque ya no constituye ni con 
mucho la mayoría de la nación, sin embargo por su influencia social, 
política, intelectual y religiosa es el que da el tono y dirección al 
pensamiento nacional; y su aversión al catolicismo y a las naciones 
católicas ha formado y mantenido viva una especie de conspiración 
contra aquellos que proceden de dichas naciones o descienden de 
familias católicas... No ha habido nunca movimiento alguno anti- 
católico en los EE.UU. que no haya llevado envuelta en sí esta 
animosidad tanto racial como religiosa. 


A acentuar su carácter militante contribuía además el hecho de 
que el protestantismo llegaba a A.L como una religión extraña en 


“ Esta y las dos citas siguientes: Crivelli, 1931, 126. 136s. 
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un continente marcado por el monopolio de la Iglesia católica, y 
que en él tenía que abrirse camino desde la posición de una minoría 
de protesta, y por tanto rechazada: 


Es un hecho que el protestantismo latinoamericano asumió inevi- 
tablemente una postura permanente de contradicción, rectificación y 
alternativa frente al catolicismo ibérico, y que esta postura condicionó 
profundamente su propia forma de pensar y de enfatizar ciertos aspec- 
tos, así como sus negaciones y oposiciones. De esta tensión se han 
derivado tanto el vigor y validez de la presencia protestante como sus 
limitaciones y deficienias 


La polémica resultante de tales factores se expresó en tres 
formas concretas *: 1.* globalmente, haciendo del protestantismo 
el portador de la «fe», entendida como decisión personal y espontá- 
nea por Cristo, y del catolicismo el portador de la «religión», 
entendida como idolatría, superstición y magia; 2.* poniendo en 
juego los temas clásicos del protestantismo (autoridad exclusiva de 
la Biblia, justificación por.la fe, mediación única de Cristo) para 
combatir la veneración de las imágenes, el purgatorio, el culto a 
María y demás expresiones de la «religión»; 3.* a nivel sociocultu- 
ral, señalando al catolicismo como ideología y estructura religiosa 
de un sistema global caduco, que en consecuencia debía ser susti- 
tuido por el protestantismo, fuerza inspiradora de un orden nuevo, 
democrático, liberal, ilustrado y dinámico. 


Dado, además, que este protestantismo se nutría ante todo del 
dispensacionalismo, base teológica del fundamentalismo *, el cato- 
licismo era presentado como la apostasía del cristianismo y la 
Iglesia como la Babilonia, la prostituta de que hablan las profecías. 


En cuanto al segundo blanco de ataque, lo latinoamericano en 
bloque, con su religión, sus razas y sus culturas, el protestantismo 
parece se hizo eco, conscientemente o no, del juicio despectivo que 
Hegel había difundido sobre A.L.: mientras en América del Norte, 
nacida de la Reforma, reinan el orden y la libertad, en la América 
del Sur imperan, con su catolicismo, la anarquía y el militarismo; 
frente a los industriosos, fieles y liberales protestantes en el Norte, 
los pendencieros y prepotentes católicos en el Sur. Una tesis que ya 
Humboldt había atenuado y rectificado en su tiempo ”, pero que 


5 Miguez Bonino, en DEI 1983, 24. 

6 Cf. 5.1.3.3. 

Y Hegel, F.: Philosophie der Geschichte. I, 195s; Humboldt, K.-W.: Reise in 
die Aequinoctial-Gegenden. IV, 400s. Ambos citados por Gerbi A., 552. 
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aún persiste en algunos ambientes, incorporada hoy al concepto del 
Tercer Mundo. 


Hoy se puede comprobar que, salvo excepciones, el protestan- 
tismo aun en los EE.UU. ya no mantiene este concepto global del 
catolicismo. Por el contrario, en algunos grupos se declara definiti- 
vamente terminada la polémica, y se saluda al Papa como un 
posible elemento de coordinación, como un puente entre las co- 
rrientes conservadoras del protestantismo y del catolicismo actua- 
les, en servicio de una objetivo común para salvar a America y al 
mundo *. En cambio, el juicio despectivo sobre A.L., con su 
catolicismo, razas y culturas, está lejos de ser superado, pues hoy 
reaparece con frecuencia, casi en los mismos términos, en la propa- 
ganda misionera de los grupos y organizaciones fundamentalistas. 


4.2.4. ¿Un nuevo espacio religioso? 


Es un hecho que la emancipación política de A.L. no fue más 
que un traspaso de poder de las élites españolas a las élites criollas. 
El resto, el pueblo, no ha tenido oportunidad de gustar los frutos 
de la independencia. La vinculación del protestantismo al proyecto 
liberal de reestructuración nada cambió en este modelo. Las élites 
liberales no tenían el menor interés en abrazar la fe protestante, 
porque sabían que permaneciendo nominalmente en una Iglesia 
católica debilitada podrían seguir disfrutando, incluso en mejores 
condiciones que antes, sus privilegios tradicionales. Por eso, de 
hecho fueron muy pocos los que se hicieron protestantes. En 
cuanto al pueblo, las élites tampoco esperaban ni deseaban que éste 
cambiara de religión. ¿Tenían acaso interés en que las masas aban- 
donaran el catolicismo, donde bien o mal habían aprendido la 
sumisión, y se empaparan de los principios de libertad, igualdad, 
autodeterminación y responsabilidad individual y se levantaran 
mañana contra las mismas élites reclamando sus derechos? 


En absoluto. El protestantismo sólo les interesaba como aliado 
político, no como religión. De ahí que los misioneros protestantes 
fueran empleados oficialmente sólo en el terreno de la educación, y 
por cierto casi exclusivamente en colegios para las mismas élites. El 
caso de Thomson en los países andinos fue un ejemplo típico *. El 


“ Así: «Hands across the Gulf’: Manos sobre el Abismo. Católicos y Protes- 
tantes derriban las barreras de la Reforma». Folleto distribuido en los EE.UU. por 
Pacific Press Publishing Associations, Boise, Idaho, para la visita del Papa en 1987. 


TT Lo mismo en el Brasil: Gouvêa Mendonça, CrSoc 92 (1987) 42. 
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contacto misionero con el pueblo fue sólo una concesión posterior 
a cambio de sus servicios educativos, o simplemente algo que no se 
podía prohibir a los misioneros después de haberlos invitado a 
venir al país, tanto más que de su actividad religiosa no se podía 
prever mucho éxito. 


Aquí está precisamente la ambigüedad del protestantismo en 
este período. Tácticamente aceptó la función polémica y educativa 
asignada a él por las élites liberales, tal vez como la única posibili- 
dad para entrar en la región, pero una vez ganada la lucha contra la 
Iglesia católica, estas élites no recibieron ningún valor religioso 
nuevo que llenara el vacío dejado por su distanciamiento del catoli- 
cismo. Simplemente emigraron de éste (en parte) o aprendieron a 
vivir dentro de él de una forma aún más laxa que antes, pero no 
encontraron una nueva patria religiosa, una alternativa más conse- 
cuente del cristianismo. Se cumplía así, al menos para esta etapa, lo 
que J. Peters escribía en tono polémico y tal vez generalizando 
demasiado, en 1927: 

El mayor éxito del protestantismo está en que aumenta el número 
de los indiferentes. Puede perfectamente aplastar el espíritu católico, 
pero no producir una nueva religión positiva *. 


Contra la afirmación de que el protestantismo ha sido el medio 
para crear territorios autónomos dentro de una sociedad global- 
mente dominada, utilizando lo sagrado como elemento de trans- 
formación (Bastian), el análisis entre pueblos nativos como los 
chatinos de Oaxaca permite una conclusión que vale hoy quizá 
para la mayor parte de las comunidades protestantes que existen 
entre los indios de México, Centroamérica y los pueblos andinos: 


Estos pueblos han mantenido su espacio a través de su relación 
tradicional, si se la quiere llamar así, con la Iglesia católica... Ha sido 
precisamente el trabajo de los protestantes (y excepcionalmente de 
sacerdotes católicos) el que ha destruido o minado este espacio *'. 
En esta etapa ciertamente no se puede afirmar que el protestan- 

tismo hubiera creado un nuevo espacio religioso, a no ser un 
espacio vacío. Seguramente estos primeros misioneros se habían 
prometido más de las élites, pero tuvieron que hacer la misma 
experiencia de muchos de sus colegas católicos de tiempos anterio- 
res y aún hoy día, o sea, que la religión se quiere utilizar sólo como 
instrumento para conseguir otros fines. 


5 Peters, J.: Die protestantische Propaganda, 99, según Prien, Historia, p. 800. 
51 Hernández Diaz, J., en: ISS, De sectas a sectas, 1987, 33. 
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Pero si con respecto a las élites no se puede hablar de evangeli- 
zación protestante en este período, la misión iniciada entonces 
entre el pueblo pobre presenta el mismo carácter ambiguo: al lado 
de ciertos impulsos válidos, que hubieran podido contribuir a 
corregir innegables deficiencias en la comprensión y práctica del 
cristianismo, pero que no surtieron efecto, tal misión obedeció a 
una táctica que al final también fracasó, pero en cambio trasladó a 
las comunidades surgidas aquí tanto las rivalidades entre las diver- 
sas denominaciones ” como la fuerte polémica suscitada por el 
fundamentalismo dentro del evangelicalismo americano. 


Tal táctica está muy bien descrita por Bastian: 


No pudiendo alcanzar las clases dominantes, (los misioneros) 
tuvieron que alcanzar las víctimas de la desorganización social, para 
tratar, luego, de subir progresivamente a los otros estratos de la 


sociedad *. 


Esta esperada conquista de las clases medias y altas de hecho no 
se dio, y en cuanto a la evangelización de los pobres, lo dice el 
mismo Bastian, 

(ésta) se resume en la aceptación del Cristo protestante, conformista, 

pequeño burgués, norteamericano, que va a reorientar el modo de 

vivir de una minoría social. 


4.2.5. Hacia una crisis de identidad 


Pese al fracaso de esta etapa inicial, no se puede negar que el 
protestantismo era portador de impulsos válidos para la evangeliza- 
ción, tales como: el énfasis en la necesidad de una profunda comu- 
nión espiritual con Cristo, como correctivo de la superficialidad 
religiosa; la centralidad de Cristo en la Iglesia y en la piedad 
personal, para superar el sincretismo; la absoluta necesidad de un 
nuevo nacimiento con frutos visibles en la vida personal, la lectura 
y estudio de la Biblia como condición para ser miembro de la 
comunidad cristiana; la responsabilidad de todo creyente en el 
gobierno de la Iglesia y en la obra misionera, en cambio de la 
pasividad tradicional del laico °*. Para los indios y campesinos, 
siempre olvidados o acostumbrados a ser tratados como menores 
de edad, y en todo caso como inferiores, tenía que ser una expe- 


2 cf. Gonvéa Mendonga, CrSoc 92 (1987) 43. 
33 Bastian, J.P., 1984: La primera penetración, 309s. 
5t Castillo Cárdenas, G., 62, citado por Deiros, 92, nota 32. 
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riencia muy positiva el sentirse llamados «hermanos», ser tratados 
como iguales e invitados a tomar parte en las deliberaciones y 
decisiones de la comunidad. 


Pero el influjo de la polémica fundamentalista irá llevando más 
y más a una crisis de identidad. En los primeros decenios, y pese a 
la presión a través, por ejemplo, de la Misión Centroamericana, 
prevalece la corriente que representaba el evangelio social y crítico, 
y sus frutos fueron positivos en las comunidades. Pero ya a fines de 
los años 30 esta corriente empieza a perder el control, y el ala 
fundamentalista, robustecida y reestructurada entretanto, toma 
pronto la delantera y señalará más y más el rumbo ulterior, distan- 
ciándose de los problemas de los pobres. 


Este proceso se puede seguir bien en las actas de los Congresos. 
En el de Panamá (1916), se denuncian los abusos contra los indios y 
se señalan entre las causas del poco éxito de las misiones: el trabajo 
casi exclusivo entre las clases populares, el poco énfasis en las 
doctrinas sociales y el desprecio de las costumbres locales *. En 
otras palabras, el trabajo misionero se inspira aún, aunque con 
deficiencias, en el espíritu del «evangelio social». 


Esta orientación empezó a ser rectificada ya en el mismo Con- 
greso de Panamá con la decisión de dar prioridad en el futuro al 
trabajo con las clases medias y altas, aunque sin descuidar la educa- 
ción de los pobres. Como anota Prien, 

tal decisión se demostró con el tiempo como un error de táctica, 

porque llevó a un pacto tal vez involuntario con las oligarquías, que 

hizo del protestantismo más y más cómplice del status quo y le hizo 
perder su fuerza innovadora *, 


Después de tal decisión sólo las misiones de las «iglesias libres» 
querían seguir dedicadas de preferencia a los pobres. 


No obstante, todavía en el siguiente Congreso, el de Montevi- 
deo (1925), predomina el interés por mejorar la situación de los 
pobres, pues en él se hace un llamado a las Iglesias a cumplir con su 
«responsabilidad social». Es todavía un período en que el protes- 
tantismo «denuncia enérgicamente “los males y las injusticias que 
yacen a la raíz misma del actual estado de cosas”» ”. Tal es la razón, 
agrega Bastian, por la cual las Iglesias evangélicas apoyaron con 


5 Actas del Congreso I, 157ss, según Dambosiena, 1931, I, 23. 
" Prien, H.-J., 1981, 308; un juicio global sobre las misiones protestantes en 
A.L. puede verse en Prien, 1978/85, 761ss. 


" Bastian, J.-P., 1984, 355 con otros testimonio análogos. 
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entusiasmo la revolución mexicana, porque esperaban que con ella 
«se realice el reinado perfecto de la justicia, de la fraternidad, de la 


verdad y del amor». 


El nuevo giro repercutió de inmediato en algunas misiones. En 
1939 se celebra el primer Congreso Nacional Evangélico de Méxi- 
co, y ya allí se impone la nueva línea. El pastor metodista Epig- 
menio Velasco da el tono en el discurso de apertura 

El movimiento sindicalista, saturado de comunismo, que fomenta 
el odio con su guerra de clases y con una sonada tendencia a la 

dictadura del proletariado, enemigo como es de la propiedad privada y 

de todo lo que considera burgués y acomodado, ha creado una situa- 

ción adversa y dificultosa para la obra de la iglesia cristiana, pues un 
buen número de sus miembros y muy especialmente los nuevos han 
sido contagiados con estas ideas 


La consecuencia fue que el Congreso se propuso disociar 
claramente «el materialismo del cristianismo», cuyo testimonio es 
«de oposición a las cosas del mundo y un testimonio de salvación 
universal, exclusivo y bíblico». La influencia de la Iglesia en la vida 
de la sociedad debe ser sólo espiritual. La responsabilidad para con 
los obreros, campesinos y empleados se limitará en adelante a 
dedicarles un día del año con «el objeto de presentar los intereses 
de estos grupos para orientarlos por los mejores caminos, sobre su 
papel desde el punto de vista cristiano». 


El mensaje universalizante e idealista del Congreso, que sólo 
enfatiza la tarea espiritual de la Iglesia — agrega Bastian — va a 
invadir poco a poco los círculos eclesiásticos evangélicos, hasta 
llevarlos a una (dominante) visión dicotómica del mundo, y 

esta visión dualista del mundo y del hombre se agudizará en los años 


cincuenta con la aceleración de los procesos económicos de dependen- 
cia, que van a crear problemas sociales cada vez más conflictivos. 


Con esto, el protestantismo, que había querido ser una fuerza 
innovadora frente al desgaste del catolicismo al final de la era 
colonial, se convertía, en menos de un siglo, en fuerza legitimadora 
del status quo liberal, compartiendo con la mayor parte de los 
gobiernos la función de «aliado al imperialismo y al neocolonialis- 
mo» ”, función «anestesiadora» que contribuyó a profundizar más 
la dependencia económica, política, religiosa, cultural y antropoló- 


5 Congreso Nacional Evangélico de 1939: La misión de la Iglesia en México en 
la hora presente. México 1940, p. 12, citado por Bastian, 1984, 356s. 


% Alvarez, Carmelo, en DEI, 1983, 49ss. 
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gica del subcontinente con respecto al mundo anglosajón ®. Aban- 
donaba así su posición inicial, que llevaba en sí elementos de 
progreso y avance, para convertirse en el «aroma religioso del 
mundo burgués» *, demostrando a su vez síntomas de desgaste. 


Sin embargo, no todo el protestantismo latinoamericano pre- 
senta tales síntomas, pues en él se han hecho oir en medio de este 
proceso voces representativas que reclaman un protestantismo sin- 
cero y consecuente, capaz de ser en el continente un «testimonio 
vivo de la gracia transformadora de Dios en Jesucristo» Y. Por eso 
el cambio brusco de orientación obrado en México en 1939 no fue 
aceptado inmediatamente por todas las iglesias, pese a que el ala 
fundamentalista quiso imponer desde entonces sus criterios de 
evangelización como los únicos válidos. 


A esta relativa autonomía de una parte minoritaria del protes- 
tantismo latinoamericano ha contribuido sin duda su proceso de 
autoctonización creciente desde los años treinta, que ha incremen- 
tado el personal directivo propio e incluso ha asegurado el autofi- 
nanciamiento de muchas iglesias. Pero aun este proceso se ha 
venido cumpliendo siempre dentro del esquema de las dos corrien- 
tes resultantes del conflicto planteado por el fundamentalismo. 
Entre ellas, designadas hoy como ecuménica y fundamentalista 
respectivamente, se han ido ahondando las diferencias y desde 
principios de los años 60 cada una ha ido creando sus propias 
estructuras *. La corriente fundamentalista, representada por las 
iglesias reunidas en torno a CONELA **, estrechamente ligada a la 
derecha evangélica de los EEUU *, es sin embargo la parte más 
numerosa y potente del evangelicalismo latinoamericano y parece 
reducir cada día más a la defensiva a la corriente ecuménica, repre- 
sentada por las iglesias afiliadas al CLAJ. Estas sin embargo, como 
se verá en el capítulo sexto, van adquiriendo mayor seguridad y 
conciencia de su responsabilidad ante la realidad latinoamericana a 
partir de la primera Conferencia Evangélica Latinoamericana (CE- 
LA I), reunida en Buenos Aires en 1949, y más aún después de 


" Craig, Roberto: DEI 1983, 75s. 

6! Míguez Bonino, 1977: La fe en busca de eficacia, 36ss. 

€ Báez Camargo, Gonzalo, 1945, según Alvarez, C.: DEI 1983, 49. 

e Bastian, J.-P.: Protestantismos latinoamericanos entre la resistencia y la 
sumisión. 1961-1983.: CrSoc, 82 (1984) 49-68. 

% Conferencia Evangélica Latinoamericana. 

& Bastian, Le, 52. 
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CELA II en 1961. En 1969 el ala ecuménica fijó así su concepto de 
la evangelización: 

La Iglesia necesita promover la participación dinámica y decisiva 

de los fieles, incluso de los pastores, en los procesos de transformación 


de los sistemas políticos dominantes y trabajar por el eg de las 
estructuras de opresión por estructuras de humanización “ 


En este contexto los propios dirigentes reconocen que el pro- 
testantismo latinoamericano vive hoy una crisis de identidad, pa- 
tente a tres niveles: misionero, ecuménico y teológico ”. A tal 
crisis, que ellos mismos atribuyen a la identificación con el proyec- 
to liberal, 


podrá sobrevivir sólo en la medida en que logre mantener su criticidad 
frente a las diversas ideologías. En caso contrario está condenado a 
desaparecer como instrumento profético del Reino de Dios en Améri- 


ca Latina ® 


Es, pues, necesario que, como pide Carmelo Alvarez, se obre 
en él la transformación «de un protestantismo liberal a un protes- 
tantismo liberador». 


4.2.6. Conclusiones 


1. Las primeras comunidades protestantes llegadas a A.L. 
fueron de origen europeo, pero no misioneras; sólo pretendían 
atender a los inmigrantes de sus repectivas naciones. Inicialmente 
estaban casi sólo en Brasil y el Cono Sur. Hoy se encuentran en 
todo el continente, pero han sido fieles a su finalidad original. De 
hecho se da muy poca relación entre ellas y el protestantismo 
autóctono. 

2. El protestantismo misionero en A.L. proviene casi sólo de 
los EEUU y está representado por dos tipos de iglesias: las de 
tradición más confesional (Luteranos missourianos, Episcopales, 
Presbiterianos, Cuáqueros) y las zglesias libres (Metodistas, Bautis- 
tas, Congregacionales, Discípulos de Cristo, Ejército de Salvación). 
Unas y otras se expandieron sobre todo a través de sociedades 
misioneras y asociaciones de diversos tipos, con predominio cre- 
ciente de la tendencia fundamentalista. A su sombra llegaron tam- 
bién las sociedades religiosas para-cristianas, de tipo milenarista. 


6 Pasos, publicación del DEI, Nù 25 (1989) 9 

% Alvarez, Carmelo: DEI, 1983, 53; Bastian, CrSoc 82 (1984) 52. 

8 Costas, Orlando, 1975: El protestantismo latinoamericano 1972-1974. San 
José, Costa Rica, 57, según Alvarez: DEI, 1983, 53. 
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3. Los primeros misioneros eran hombres de fe sincera, «no 
tenían la menor duda de estar en lo justo en todo lo que hacían, y 
peleaban sus batallas por amor de Dios, seguros de la victoria» Y 
Pero hay cierto paralelo entre lo acaecido al catolicismo en la 
colonia y al protestantismo en los albores de la época moderna: 
ambos aportaron impulsos valiosos para cambiar la situación, que 
necesitaba cambio, pero ambos quedaron con el tiempo prisioneros 
del sistema político a cuya sombra entraron en el continente. 


4. El protestantismo entró bajo la egida de la intelectualidad 
liberal, pero no logró transmitir a ésta una imagen renovada de la 
Iglesia ni ganarla para una práctica más consecuente del cristianis- 
mo, sino terminó identificándose con su proyecto político, neutra- 
lizando así su propio potencial renovador. 


5. La misión entre el pueblo pobre hubiera podido llenar 
muchas lagunas dejadas por la deficiente evangelización católica, 
pero lamentablemente el protestantismo sembró con la buena semi- 
lla de la Palabra la cizaña de conflictos importados, que a la larga lo 
han puesto al borde de perder toda importancia como portador de 
un mensaje liberador, cuya necesidad es ampliamente reconocida. 


6. Tanto en el protestantismo como en el catolicismo existe 
hoy conciencia viva de que tal ambigúedad, en el uno como en el 
otro, constituye un grave obstáculo a la misión de ser testimonio 
convincente de la presencia de Dios y de la relevancia del mensaje 
cristiano frente a los problemas actuales del continente. De otra 
parte no es una catástrofe si el trigo y la cizaña crecen juntos. La 
ambigúedad y contradicciones implícitas en este proceso histórico 
pueden ser parte de una dialéctica, y por tanto una riqueza, siempre 
que no se impida el discernimiento y subsista la disposición a 
aprender de los propios errores. 


7. El proceso de reflexión y renovación, iniciado en la Iglesia 
católica en Medellín (1968) y en el protestantismo ecuménico lati- 
noamericano en reuniones como la de Oaxtepec (1978) , han 
derribado de hecho muchas fronteras y puesto en evidencia puntos 
comunes en los propósitos misioneros de ambas iglesias, dentro de 
lo que de parte y parte se estima exigencia de la fidelidad al 
Evangelio y al hombre, conforme a la expresión de Pablo VI. Esto 


" Buch, Pearl S., antigua misionera presbiteriana, citada por Crivelli, 1954, 74. l 
7 Asamblea evangélica continental en la cual se decidió la fundación del CLAI, 
constituido en 1982 en Huampaní (Perú). 
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permite alimentar la esperanza de que si el trabajo ecuménico logra 
incrementar la cooperación sobre tales bases, es posible evitar que 
el evangelicalismo fundamentalista sea, tal vez en un futuro no 
lejano, la forma típica del cristianismo latinoamericano. 
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5 


El fundamentalismo militante 


¿Fenómeno religioso o político? Una vieja polémica 


De la descripción de su desarrollo histórico ha quedado en claro 
que el fundamentalismo es por definición militante, y que desde un 
momento dado agregó a su carácter religioso original el de movi- 
miento político. Con el título de este capítulo quiero referirme a 
aquel tipo de fundamentalismo que resultó de la confluencia en él 
de objetivos religiosos y políticos, especialmente desde la época de 
McCarthy y más aún desde la coalición con la Nueva Derecha, que 
dio lugar a la Nueva Derecha Religiosa (NDR). Es éste el que, 
como veremos en el capítulo sexto, da la tónica en A.L. Sus mismos 
iniciadores y sus portavoces actuales insisten en su militancia '. 


Sobre el carácter religioso y a la vez político del movimiento, 
existe una vieja polémica. Es necesario recordar esto por dos razo- 
nes: 1.* porque en la discusión actual no siempre se tiene conciencia 
de este doble aspecto y hay quienes hablan del fundamentalismo 
como si fuera sólo un fenómeno religioso, cuya expansión en A.L. 
se explicaría únicamente por factores endógenos, sobre todo por 
reacción contra el monopolio de la Iglesia Católica. Más aún, toda 
alusión a actividades políticas se interpreta como ideología de 
izquierda, casi como anteamericanismo. 2.* porque existe también 
la tendencia contraria a fijar la atención sólo en el aspecto político, 
cuando la dimensión religiosa es la primera que se debe tomar en 
cuenta; Max Weber dice, en efecto: 

Por profundo que sea el influjo social de factores económicos y 
políticos en una ética religiosa, ésta recibe su sello propio de las fuentes 


' Recuérdese lo dicho al respecto en 3.2.3. (cuarta etapa). 
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religiosas: del contenido de su predicación y sus promesas... es, decir, 
ante todo de la respuesta que da a las necesidades religiosas ? 


La polémica no es nueva. En los primeros estudios sobre el 
fundamentalismo, una historia en 1931 y un análisis en 1954, sus 
autores destacaban casi sólo el aspecto social y político ?. En 1967 
Sandeen lo presentaba, en cambio, como una alianza de dos teolo- 
gías, la conservadora del Seminario Teológico de Princeton y el 
dispensacionalismo. LeRoy Moore, profesor de historia de la Igle- 
sia, criticó entonces a Sandeen de caer en el extremo opuesto al de 
los dos autores anteriores, mostrando sólo el aspecto religioso, 
aunque reconocía que Sandeen se refería sólo «hasta más o menos 
1918» *, Moore llega a la conclusión de que después de la primera 
guerra mundial el fundamentalismo se convirtió en un movimiento 
sociopolítico de protesta contra las iglesias históricas, que trató de 
tomar el control de la maquinaria eclesiástica, y que al menos desde 
los años 1920 hay que distinguir entre un fundamentalismo doctri- 
nal y otro como movimiento de partido; una definición adecuada 
debería abarcar ambos aspectos. 


Es pues necesario distinguir entre dos modalidades del funda- 
mentalismo: la una doctrinal o intelectual, que se concretó ya 
inicialmente en un movimiento cultural, ante todo religioso, y la 
otra política. Cada una es en su campo y con dinámica propia un 
rechazo de las incertidumbres creadas por la modernidad, presenta- 
da en el capítulo anterior. Objeto de este capítulo es analizar las 
características e implicaciones de estas dos modalidades. 


5.1. El fundamentalismo como movimiento religioso 


The Oxford English Dictionary define el fundamentalismo co- 
mo 

un movimiento religioso que se hizo activo dentro de varias denomi- 

naciones protestantes de los Estados Unidos después de la guerra de 

1914-1918, partiendo de la adhesión estricta a doctrinas tradicionales 

ortodoxas, consideradas fundamentales a la fe cristiana; se opuso al 

liberalismo y al modernismo. 


2 Weber, M., 1915-1919: Witschaftsethik, 240. 

? Cole, Stewart, 1931: The Story of Fundamentalism; Furniss, Norman, 1954: 
The Fundamentalist Controversy. 

* Sandeen, E., 1967: Towards a Historical Interpretation, 66-83; Moore, Le- 
Roy, 1968: Another Look at Fundamentalism, 195-202. 
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Falwell califica esta definición (de Marsden) de «excelente» y 
destaca que el movimiento «se opuso militantemente a la teología 
modernista y al cambio cultural asociado a tal teología» * 


Un movimiento, a diferencia de una idea, tiende por naturaleza 
a difundir determinados conceptos, ganar el mayor número posible 
de adeptos y hacer prevalecer ciertos ideales e intereses. Para com- 
prender el fundametalismo como movimiento religioso importa 
pues identificar sus ideales e intereses bajo este aspecto. Lo más 
obvio parecería ser entonces analizar su discurso religioso: teolo- 
gía, legislación, liturgia, himnos, declaraciones de los fundadores y 
dirigentes °. Sin embargo, este recurso no permite obtener un co- 
nocimiento exacto. En efecto, está demostrado que el discurso 
racionalizado de todo movimiento religioso suele expresar sólo una 
parte de la verdad sobre su naturaleza y objetivos, y que incluso 
tiende a ocultarlos o deformarlos. Esta afirmación se basa en una 
observación empírica y en un hecho psicológico. 


La obervación empírica se debe a Gunnar Myrdal ”: todo ser 
humano busca naturalmente motivos razonables para su manera de 
pensar, de comprender el mundo circundante y de actuar en él; mas 
tales motivos no se pueden encontrar sino en uno de los dos 
sectores que entran en juego en el proceso mental de una persona: 
los conocimientos objetivos y los juicios de valor. Los primeros 
dicen cómo es la realidad (la segunda guerra mundial terminó en 
1945); los segundos dicen cómo debería o hubiera debido ser la 
realidad (la guerra duró tanto, porque los americanos querían 
probar en ella la bomba atómica). Los primeros pertenecen a la 
zona del entendimiento y son analizables según criterios de confor- 
midad con la realidad; los segundos pertenecen a la zona volitiva o 
emocional y son dificiles de controlar en su contenido. 


Ahora bien, dado que el comportamiento humano no se basa en 
un sistema homogéneo de juicios de valor aceptados por todos, 
sino en una red de aspiraciones, intereses e ideales antagónicos, y es 
por tanto siempre un «compromiso moral», los hombres tratan de 
aducir siempre motivos plausibles para su comportamiento; mas no 
pudiendo demostrar que sus motivos son objetivamente «verdade- 
ros», suelen recurrir a un proceso de «objetivación», presentando 
los juicios de valor como si fueran conocimientos objetivos o 
consecuencias de ellos. Para hacerlo, concentran la atención en 


5 Falwell, J., citado en Foley, L., 1986: Catholics, 15. 
€ Cf. Barr, Fundamentalism, 11-39; Jorstad, Doomsday, 126-166. 
? Myrdal, 1971: Objektivität der Sozialforschung, 18-30. 
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algunos valores que son importantes a un nivel de la «personalidad 
moral», y callan o esconden otros que son importantes a otros 
niveles, pero que podrían entrar en conflicto con los primeros. En 
otras palabras, existe la tendencia general a falsear los elementos 
cognitivos con el fin de racionalizar determinados elementos emo- 
cionales y provocar así un tipo de comportamiento en que se tiene 
interés. De opiniones se hacen argumentos. Esta tendencia se en- 
cuentra en toda clase de relaciones sociales, en todas las formas de 
sociedad y en todos los tiempos. Con tal procedimiento la gente 
llega a creer lo que quiere creer, lo que sirve a los fines del 
«compromiso moral» en que está interesada. El motivo de tal 
proceso selectivo no es otro que oportunismo. 


Es más: en la vida diaria es frecuente que los juicios de valor 
más nobles se releguen a segundo plano para dar prioridad a los 
más «bajos». Los juicios más nobles se reservan para ocasiones 
especiales. Así, en un discurso público el día de la fiesta nacional 
puedo hablar apasionadamente contra la discriminación de los 
negros en las relaciones de trabajo (dando prioridad a un motivo 
noble), mientras al mismo tiempo en el marco de la vida privada 
practico sin escrúpulos la discriminación, dando así prioridad a los 
juicios de valor más bajos, a los «prejuicios». 


Esto permite ya a una conclusión: para saber lo que es el 
fundamentalismo no basta analizar su discurso religioso, que perte- 
nece a la zona cognitiva, racional, sino hay que tratar de descubrir 
primero los factores que obran en la esfera de lo volitivo o emocio- 
nal. En qué forma, lo veremos más adelante. 


La segunda razón es el hecho psicológico de que los movimien- 
tos sociales, igual que los procesos de cambio en una persona, 
suelen ser motivados por causas emocionales más que por la ad- 
quisición de nuevos conocimientos; es decir, surgen como intento 
de solución a un estado previo de crisis. En esto vale el principio: 
«mientras mis conocimientos funcionen satisfactoriamente, estoy 
dispuesto, por lo general, a no ponerlos en duda» *. Mientras 
puedo solucionar mis problemas con los conocimientos adquiri- 
dos, no siento la necesidad de cambiar. Mas si surgen situaciones 
que no puedo afrontar con tales conocimientos, se produce en mí 
una crisis: ya no sé cómo actuar ante los demás y ante ciertos 
hechos de la vida diaria. La consecuencia es inseguridad, angustia. 


* «Solange mein Wissen befriedigend funktioniert, bin ich im allgemeinen 
bereit, Zweifel an ihnm nicht aufkommen zu lassen»: Berger/Luckmann, 1977: Die 


gesellschaftl. Konstruktion, 45. 
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Siento entonces la necesidad de adquirir nuevos conocimientos que 
me permitan recuperar la tranquilidad y superar la crisis. 


Sigmund Freud habla en estos casos de un trauma, que ha 
provocado una «neurosis» y hace necesaria una terapia. Mas para 
que la terapia sea eficaz hay que comenzar por descubrir, más allá 
de los síntomas, los factores que produjeron el trauma y son causa 
de la neurosis. Aquí Freud llamó la atención sobre el papel decisivo 
que juega el subconsciente, aunque nunca definió en qué consiste 
éste exactamente. Un diagnóstico justo y la terapia correspondiente 
en muchos casos sólo son posibles mediante un proceso regresivo, 
en el cual el psicoanalista, partiendo del «discurso consciente», de 
las articulaciones lógicas del paciente, baje hasta las capas primiti- 
vas de la conciencia y descubra allí los factores irracionales, emo- 
cionales, que provocaron el trauma y desataron la neurosis. Sólo 
entonces será posible comprender el discurso consciente. Este por 
sí solo, como ya se dijo, es insuficiente para dar una idea exacta del 
movimiento, y lo que es peor, probablemente dará una falsa idea 
del mismo ?. En otras palabras, para conocer el fenómeno religioso 
fundamentalista es necesario detectar primero la crisis emocional a 
la cual el movimiento se propone ser una respuesta. Sólo entonces 
será posible interpretar su lenguaje racionalizado y proponer algu- 
na forma de terapia. ¿Cómo proceder? 


5.1.1. El lenguaje de la «conversión» 


Paul Ricoeur, al analizar la fenomenología de la culpa, raciona- 
lizada a través del mito bíblico del pecado original, propone pres- 
cindir en un primer momento de la confesión expresa de culpa 
contenida en tal mito e investigar antes estratos más profundos de 
la experiencia que el hombre tiene del mal, ya que el concepto del 
pecado original está no al principio sino al final de una serie de 
experiencias humanas en tal sentido. Así, él propone también en 
este caso un proceso regresivo de análisis, que parte de las formas 
de expresión reflexionadas, «especulativas», para descubrir aquellas 
que son todavía indefinidas, balbucientes, «espontáneas», a través 
de las cuales se hace sentir una «experiencia ciega, sepultada bajo la 
emoción, el temor, la angustia» '”. Rubem Alves, al analizar el 


? Furrer, W., 1970: Psychoanalyse und Seelsorge, 30-74. 


1° Ricoeur, P., 1971: Symbolik des Bösen. Phänomenologie der Schuld, II, 
10-13. Mito es en la historia de la religiön «no una explicaciön falsa mediante 
imägenes y fäbulas, sino un relato tradicional sobre hechos ocurridos al inicio de los 
tiempos, cuyo fin es dar una base a las präcticas rituales de los hombres a quienes se 
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carácter represivo del «protestantismo doctrinario de derecha» en 
el Brasil, que es la versión local del fundamentalismo, recomienda y 
utiliza este mismo procedimiento *'. Identificado el lenguaje emo- 
cional, espontáneo, es posible comprender el lenguaje articulado, 
especulativo. 


Pero ¿dónde localizar el lenguaje emocional? Al hablar de los 
elementos doctrinales del evangelicalismo * señalé que en él la 
experiencia de la conversión, a partir del puritanismo, tiene carácter 
de hecho único y decisivo, y representa el punto de partida del 
proceso de salvación. Esto tiene plena validez en el caso del funda- 
mentalismo. En él, el acto de la conversión es la experiencia religio- 
sa de base, porque en él confluye toda una serie de emociones que 
más tarde dan origen al lenguaje religioso consciente: doctrina, 
liturgia, organización eclesiástica. Dado que «las formas institucio- 
nales de la religión son a la experiencia religiosa de fondo lo que el 
discurso consciente es al trauma que trata de resolver» (Alves), 
importa conocer lo que sucede en el individuo en el momento de la 
conversión, para comprender lo que el fundamentalismo en reali- 
dad se propone con sus doctrinas y sus instituciones. En este punto 
conviene partir de dos rasgos básicos que Alves destaca en el 
proceso de la conversión. 


1. El acto de la conversión, con la cual el fundamentalismo 
comienza la conquista del individuo, no se concibe como el simple 
abandono externo de una religión para pasar a Otra, sino es todo un 
proceso psicológico que implica el desmontaje de una ideología y 
su sustitución por otra diferente. Es un proceso que en sí no se 
limita al terreno religioso, sino que puede darse también en otros 
campos, incluso en el científico. En el contexto religioso funda- 
mentalista es un proceso que se cumple en varias etapas consecuti- 
vas y es ante todo tarea de la predicación. 

La primera etapa es la reafirmación del principio calvinista de 
que el hombre, a consecuencia del pecado original, es un ser caído, 
y como tal absolutamente incapaz de toda iniciativa en lo relativo a 
la salvación. El pecado no dejó en el hombre el menor rastro de la 
imagen de Dios. Hubo una ruptura total de la relación entre el 
hombre y Dios, y en consecuencia el ser humano no sólo obra el 
mal necesariamente, sino que es intrínsecamente malo, inepto para 


dirige y regular las formas de obrar y de pensar dentro del mundo en que viven» (p. 


1! Alves, R., 1985: Protestantism and Repression, cap. II y HI. 
2 Cf 3.1.1.1.5 3.3.4. 
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toda obra buena. La condición de culpable ante Dios no es algo que 
el hombre adquiere en algún momento de su existencia, sino parte 
de su naturaleza. Nace reo, destinado ya desde ese momento a la 
condenación, a la muerte eterna. 


Es ésta una de las características básicas del fundamentalismo, la 
idea de que el pecado lo invade todo y está presente en todas 
partes '?. Es algo abominable, pero no consiste en malas acciones 
duale reconocibles como pecaminosas, sino que abarca la 
vida entera de las personas que aún no se han entregado a Cristo. 
Las malas acciones de los individuos son sólo el fruto de un estado 
de pecado permanente, que no puede ser superado sino por un acto 
salvador de Dios que ataca el pecado globalmente. Es por tanto un 
error creer que quien ha evitado las grandes fallas morales y vive 
según las normas éticas comúnmente aceptadas, sea por eso menos 
pecador, si aún no ha aceptado a Cristo como su salvador personal; 
por el contrario, la moral del pecador suele ser una manera hipócri- 
ta de ocultar la situación tenebrosa que envuelve todo el conjunto 
de su existencia. El pecado no se puede juzgar por las malas 
acciones de las personas. 


Si el hombre pudiera darse cuenta de tal situación, tendría que 
percibir a Dios ante todo como vengador, como ejecutor del casti- 
go merecido, porque El, siendo justo, no puede dejar de ejercer 
venganza donde existe la culpa. Si perdonara sin haber castigado y 
restablecido así el orden violado, destruiría él mismo la noción de 
justicia. El hombre, sin embargo, es incapaz de ver esta triste 
realidad hasta el momento de su muerte, pero entonces será ya 
demasiado tarde, pues con la muerte se inicia la ejecución del 
castigo eterno. 


La meta del fundamentalismo en esta etapa es en consecuencia 
hacer consciente al hombre de esta deplorable situación en que vive 
con relación a la eternidad: como ser humano está en pecado, 
destinado a la muerte eterna desde su nacimiento. Tal conciencia 
tiene que provocar en él un estado de angustia, de miedo, imposible 
de describir pero suficiente para trastornar todo su proceder como 
individuo y como miembro de la sociedad. 


2. Cumplida esta etapa, la siguiente consiste en darle nombre 
a tal angustia, en explicarle su sentido: ella no es un simple fenóme- 
no humano, sino un llamado desde la eternidad. Ante la conciencia 
de su propio estado deplorable, el hombre tendría que entregarse a 


3 Barr, J., Fundamentalism, 177 


207 


la desesperación; pero la voz de Dios, expresada en tal angustia, le 
ofrece una alternativa: plantearse la posibilidad de la salvación. Y 
ésta es precisamente la respuesta de la comunidad que le ofrece 
ayuda. La vida presente es la oportunidad que se le concede para 
dar otro enfoque a su vida y escapar a la condenación. Es inútil 
hacerse ilusiones de que con la muerte termine todo, pues la muerte 
no es el fin de la existencia sino el momento que sella la suerte del 
individuo para siempre. Si hasta entonces no ha reorientado su 
vida, ya no hay nada que hacer; la condenación es definitiva. La 
muerte como fin de la única oportunidad es de hecho uno de los 
temas centrales de la predicación para mover así a la conversión: 
No se puede negar que el alma, un ser moral, va a ser juzgada por 
Dios. Dado que el juicio es cierto... surge otra pregunta: ¿Qué pone 
fin a la oportunidad? La muerte física. Los que han pasado su umbral — 
la Biblia lo dice — están ya en estado de retribución *. 


Como se ve, el concepto de Dios y del mundo no parte aquí de 
la idea del paraíso, la gracia, el amor gratuito, sino del caos, el 
abismo, la oscuridad, y el temor que todo esto debe producir. La 
salvación consistirá literalmente en arrancar al pecador del abismo, 
casi en el último momento. El futuro converso deberá preguntarse 
ahora cuál es la posibilidad que tiene de escapar a la condenación. 
La comunidad le indicará entonces el único camino de salvación: el 
acto de la conversión. 


¿En qué consiste este acto? En «someterse a Cristo», en acep- 
tarlo como salvador único y suficiente. Es decir, si conforme al 
vocabulario común en el protestantismo, el estado del pecador es 
comparable al de un criminal que ha violado la ley, aceptar a Cristo 
como el que paga la pena incurrida; si el pecado es suciedad e 
impureza, sentir a Cristo como la luz que purifica; si es enferme- 
dad, ver en Cristo al médico que cura; si es esclavitud bajo el poder 
del demonio, aceptar a Cristo como el libertador. A qué actitudes 
concretas llevará tal aceptación, el convertido no lo sabe ni necesita 
saberlo por ahora; sólo se le pide que en su corazón, emocional- 
mente, haga el acto de someterse a Cristo, de permitirle tomar 
posesión de su vida. No es necesario que haga o piense algo, sino 
que sienta. La conversión es la entrega a la persona de Cristo, la 
reestructuración del propio ser frente a Dios, no simplemente la 
opción por un determinado modo de actuar. Es algo ontológico, no 
ético. Por eso las enseñanzas de Jesús, su vida histórica no impor- 
tan por el momento; sólo interesa que el pecador traspase mística- 


1* O Puritano, 10-25 junio 1958, 4, citado por Alves, 35. 
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mente a su persona la obra de rescate, purificación, curación y 
liberación que Cristo llevó a cabo. Este traspaso se realiza con el 
acto de la aceptación. En él consiste la fe, el «nuevo nacimiento», y 
él basta para salvarlo. 


Fuga ante la propia razón 


Este concepto de la salvación da una luz sobre lo propio de la 
oferta religiosa fundamentalista. Como lo demuestra su historia, el 
fundamentalismo nació y se desarrolló en sus diversas etapas como 
correctivo al «caos» producido por los diversos movimientos histó- 
ricos en que, a su juicio, el pecado ha tomado forma concreta en los 
tiempos recientes: modernismo, evolucionismo, comunismo. Tal 
caos no era otro que la situación creada por la apertura general en el 
pensar, actuar y organizar la propia vida, que surgió como conse- 
cuencia de la Ilustración y la modernidad. La nueva situación 
significaba en concreto: recurso a la razón ilustrada, discurso abier- 
to, fundamentación de las decisiones en crítica y argumentos, nece- 
sidad de justificar con razones las normas y tradiciones, proceder 
conforme a las exigencias de la ciencia, pluralidad en los diversos 
sectores de la vida, neutralidad ideológica del Estado, libertad 
religiosa y tolerancia ' 


Todo esto trajo consigo para muchos la pérdida de la seguridad 
que daban a su fe una Biblia inteligible según el sentido inmediato 
de los textos, un concepto del mundo y de la historia en que todo 
aparecía armoniosamente organizado por Dios, y una iglesia que se 
presentaba como portadora inmediata de la autoridad divina. So- 
metidas a la crítica de la razón, estas bases perdieron su consisten- 
cia, y la certeza de la fe no se veía ya garantizada por ninguna 
realidad objetiva de este mundo: ni por las fuentes de conocimiento 
hasta ahora válidas, ni por las tradiciones ni por las instituciones. 
Ninguna de ellas ofrecía ya la verdad libre de dudas, sino que cada 
cual debía buscarla guiado por su propia razón. 


La pérdida de las certezas tradicionales, así fueran discutibles, 
fue el gran trauma que dio lugar a la crisis que pretende curar el 
fundamentalismo. Primero en el terreno religioso, luego en todo el 
campo de la cultura, y por último en el de la política. Se trataba de 
devolver a todos los afectados por la incertidumbre la certeza 
absoluta, ofrecerles de nuevo consistencia, sensación de seguridad 


15 Cf. Seibel, W., Fundamentalismus, en: StZ 202 (1989) 577. 
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y Orientación precisa, desechando a priori toda posición crítica, 
toda alternativa, por absurdo que esto pareciera a la luz de la razón. 
Si las certezas adquiridas contradecían a la razón, había que dudar 
de ésta no de aquéllas. 


Para cumplir su cometido, el fundamentalismo empieza, con 
base en la tradiciónn calvinista, por convencer al creyente angustia- 
do de que la razón humana es absolutamente incapaz de sustituir 
las certezas tradicionales y de que el único camino seguro consiste 
encerrar los ojos a todo dato de la razón o de la ciencia y aferrarse 
de nuevo a tales certezas. La entrega ciega y total de sí mismo a 
Cristo en el acto de la conversión cumple esta función emocional. 
Con ella el neófito reafirma su confianza total en las certezas 
tradicionales y descarta todo influjo de la razón en la comprensión 
de la fe y en sus consecuencias para la organización de la propia 
vida. Desde luego es un engaño, porque no se puede organizar la 
vida humana negando la obra de la historia y las evidencias de la 
razón, pero por algún tiempo tal recurso cumple la función de un 
estimulante que, como en el deporte, permite ciertas victorias a 
corto plazo. Sólo que el uso de estimulantes, fuera de ser prohibido 
como una trampa, tiene luego consecuencias fatales para los mis- 
mos que recurren a ellos. 


Con esto se pueden caracterizar así el fundamentalismo en sus 
manifestaciones más originales: en lo cultural, que incluye la reli- 
gión, es la fuga del individuo ante la necesidad de organizar su 
propio proyecto de vida, para refugiarse en una colectividad que 
protege y ofrece seguridad. El lo intelectual es la fuga del individuo 
ante los riesgos del discurso abierto, para refugiarse en pretendidos 
fundamentos imposibles de racionalizar y demostrar ?*. 


5.1.2. La comunidad, concepto y función 


Si el pecador ha dado el paso de la conversión, se lo puede 
comparar ahora con el paciente que ha vivido un estado de crisis y 
lo ha superado, no en cuanto la realidad externa haya cambiado, 
sino en cuanto él ha comenzado a interpretarla en forma distinta. El 
caos y el dolor persisten, pero para él tienen ya otro sentido. La 
conversión ha cambiado radicalmente su visión del mundo ””, ha 
obrado en él una especie de transformación mágica. Es como si 
comenzara a vivir de nuevo. Por eso todo convertido habla de su 


Ir Meyer, Th., Fundamentalismus in der modernen Welt, 21. 
7 Berger, P., 2-1970: Einladung zur Soziologie, 60. 
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experiencia como de un «nuevo nacimiento» y tiende a dividir su 
vida en antes y después de la conversión: antes era ciego e ignoran- 
te, ahora ve y sabe; antes estaba bajo el poder de Satanás, ahora su 


vida pertenece a Cristo. La sensación de angustia e impotencia ha 


desaparecido, ahora se siente seguro y fuerte. La crisis ha sido 
superada. 

Sin embargo, el convertido no puede ir más allá de confesar con 
entusiasmo que ha sometido su corazón a Cristo. Siente a Cristo 
como su salvador, pero no podría explicar quién es ese Cristo ni 
qué debe creer en relación con él. No sabe a qué se ha comprometi- 
do para el futuro. Así, la base de su religión es el sentimiento; su fe 
carece aún de contenido. Es claro que una fe de tal naturaleza no 
puede satisfacer al creyente, porque la fe exige razones de lo que 
cree. Es de esperar entonces que el recién convertido comenzará 
pronto a preguntarse a qué corresponde objetivamente su afirma- 
ción «estoy salvado», qué se espera de él y qué puede esperar él 
mismo de su nueva religión. 

Si el convertido se moviera en el terreno del protestantismo 
tradicional, sabría que podría buscar orientación en la lectura de la 
Biblia, completada con la iluminación interna del Espíritu Santo, y, 
más seguramente aún, en la «Confesión» de fe de su respectiva 
denominación. Pero el fundamentalismo sólo le ofrece una posibi- 
lidad: la comunidad, la iglesia local. Esta pretende poseer un con- 
cepto claro del mundo y de los designios de Dios en él, y sabe las 
verdades en las cuales el convertido ha prometido creer pero que 
aún no conoce. Ella le irá indicando lo que Cristo espera de él en las 
diversas situaciones de la vida para mantenerse en el camino inicia- 
do con la conversión, pero a condición de que se entregue a ella sin 
restricciones. 

La comunidad o iglesia local es, en efecto, el factor más decisivo 
en el desarrollo y consistencia del fundamentalismo. Y puede tener 
formas muy diversas. Puede ser una comunidad estudiantil, un 
grupo de lectura de la Biblia, una escuela bíblica o algo semejante, 
pero es siempre una estructura firme y con objetivos bien defini- 
dos. La comunidad representa, a decir de Jerry Falwell, la «van- 
guardia de una guerra santa contra las diversas formas de cáncer 
moral», «la iglesia local es un ejército organizado, equipado para la 
batalla, siempre listo a abatir al enemigo» '*. Con esta conciencia de 
sí misma, la comunidad pasa de aquí en adelante a primer plano; 


18 Falwell, en entrevista a Judith Haiven, en: Haiven, J., 1984: Faith, Hope, 
No Charity, 55. 
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acoge al recién convertido como a alguien que todavía no sabe lo 
que cree pero que busca con ansia la curación, y lo somete al 
proceso de resocialización, durante el cual él irá internalizando una 
nueva visión de Dios y del mundo. En él irá aprendiendo dónde 
está la verdad, cuál es el «cáncer moral» y cuáles los enemigos que 


debe abatir. 


Las emociones que han acompañado el proceso de conversión, 
la comunidad sabe que no son sino un elemento subjetivo de poca 
duración si no van seguidas de una evidencia objetiva sobre la cual 
el convertido pueda edificar una nueva realidad. En el proceso de 
socialización que va a seguir, la comunidad procederá ante todo, 
sin descuidar los sentimientos, conforme a un concepto muy preci- 
so de religión, y por cierto con una actitud que Barr califica de 
«intelectualismo frío» °. Tal concepto, observa el mismo Barr, los 
fundamentalistas creen que les es propio por ser consecuencia 
necesaria de aceptar la autoridad absoluta de la Biblia, pero en 
realidad sucede todo lo contrario: el elemento determinante es un 
concepto propio de la religión, y éste controla la interpretación de 
la Biblia. En otras palabras: el fundamentalismo representa un tipo 
particular de tradición religiosa, y para salvaguardarlo usa la forma, 
más que la realidad de la autoridad bíblica. La Biblia es usada no 
como fuente de doctrina, sino como «símbolo y condición aparen- 
temente necesaria para salvaguardar una tradición particular» % 
Tal es la función asignada a la comunidad, y que ésta debe cumplir 
de dos maneras: presentándose como la depositaria de la verdad 
absoluta y guiando al convertido en el proceso de interiorizar esta 
verdad. Antes de analizar las formas de expresión doctrinal del 
fundamentalismo, conviene precisar el alcance de esta doble actitud 


de fondo. 


5.1.2.1. La comunidad, depositaria de la verdad absoluta 


Por la historia del fundamentalismo es sabido que éste surgió 
como una respuesta radical a la incapacidad de las iglesias estableci- 
das de oponer resistencia a la avalancha de la modernidad, ante 
todo en el terreno de la teología y la práctica de la religión. Era una 
respuesta radical, porque pretendía llegar hasta las raíces del pro- 
blema, es decir, ofrecer principios teóricos últimos, absolutos, 
indiscutibles, sobre los cuales poder organizar la propia existencia 


IT Barr, J., Fundamentalism, 11-39, aquí: 18. 
2 Barr, J., Fundamentalism, 36ss; ver adelante 5.1.3.1. 
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y asegurar la salvación con exclusividad de toda incertidumbre. La 
pasividad e incluso complicidad de las iglesias ante la creciente 
«apostasía» confirmaba la convicción, heredada del puritanismo, de 
que la Iglesia es una institución muerta, y de que el hombre no 
puede estar seguro de ser salvado por el solo hecho de pertenecer a 
ella y obedecer su mensaje. Peor aún, la pertenencia a la Iglesia 
fomenta el orgullo y la hipocresía, ya que ella trata de conseguir la 
salvación con base en la bondad del hombre, con lo cual impide que 
el pecador reconozca su necesidad de conversión, haciéndole así 
más difícil el acceso a la gracia. 


Para suplir esta defección de las iglesias, el fundamentalismo 
pretende ofrecer un camino seguro: inmunizar determinados «fun- 
damentos» contra toda crítica intelectual y declararlos zonas prohi- 
bidas al pensar crítico. Estatuye una pretendida revelación que no 
admite ser interrogada ni mucho menos cuestionada, y en aras de 
ella sacrifica la autonomía del individuo. Tales zonas prohibidas 
son ante todo cuatro: la absoluta inerrancia de la Biblia; la invalidez 
de toda teología y ciencia modernas, si contradicen a la Biblia; la 
convicción de que quien no comparta los puntos de vista funda- 
mentalistas no es verdadero cristiano; y el rechazo selectivo del 
principio político de la separación entre las Iglesia y el Estado, o 
sea, la exigencia de que el Estado se someta a determinadas normas 
religiosas y las imponga como obligatorias a todos los ciudada- 
nos ?'. Ser depositaria de esta verdad es lo primero que la comuni- 
dad fundamentalista se propone enseñar al recién convertido. 


Pero, ¿es posible asumir una misión tal? La respuesta tiene que 
ser negativa, a menos de hacer violencia al creyente o a la verdad. 
En efecto, la religión es por esencia «la experiencia humana del 
encuentro con lo sagrado, y el actuar del hombre en consonancia 
con el impacto producido por tal encuentro» "`. Es decir, la fe tiene 
por base y punto de partida la experiencia subjetiva con lo divino, y 
hacer vivir a otros una experiencia vital propia es en general impo- 
sible. Se podrá, es cierto, comunicarla, dar testimonio de ella, pero 
siempre a sabiendas de que entre el lenguaje de tal testimonio y la 
experiencia misma hay por lo menos, tanta diferencia como entre 
vivir una Ópera en el teatro y leerla en un libro. La descripción, por 
perfecta que sea, no será más que una pálida mediación indirecta, 
nunca igual a la experiencia vivida. Esto vale con mayor razón para 
la experiencia de fe: no se la puede expresar inmediatamente; no se 


2! Cf. Meyer, Th., 1989: Fundamentalismus, 13. 
2 Recuérdese lo dicho en 1.2.2.1. 
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la puede hacer cristalizar en lenguaje absoluto. Todas las formas de 
lenguaje con que se quiera comunicarla serán siempre inadecuadas. 
De Dios es más lo que ignoramos que lo que sabemos, decía Santo 
Tomás de Aquino, y el Nuevo Testamento recuerda que la fe de 
todo creyente estará siempre acompañada de incertidumbre: «Aho- 
ra vemos como en un espejo, confusamente... ahora conozco todo 


imperfectamente» (1 Cor 13, 12). 


Sin embargo, oberva Alves con razón, la tendencia a trans- 
formar la incertidumbre en certeza, lo provisorio en conocimiento 
definitivo, la fe en dogmas inmutables, es una de las constantes de 
la experiencia humana. La razón de ello no es la incapacidad de ver 
lo relativo de nuestras propias construcciones, pues teóricamente 
esto es claro a todos. La razón es de orden práctico: todos busca- 
mos por instinto algo sólido en qué apoyarnos en caso de duda, una 
base firme sobre la cual organizar nuestra vida. Es pues una necesi- 
dad emocional la que nos lleva al dogmatismo, caracterizado por 
Hegel, sea en el estudio de la filosofía, sea en la vida ordinaria, 
como una forma de pensar según la cual «lo verdadero consiste en 
una proposición que es un resultado fijo o que es conocida in- 
mediatamente» ”. 


Según esto, reducir las experiencias a proposiciones tiene dos 
efectos contrarios: de una parte da seguridad subjetiva, pero de otra 
sienta las bases para un proceder autoritario. Donde hay incerti- 
dumbre, la realidad escapa a nuestro control; donde hay certeza, 
surge la impresión de que tenemos completo dominio de la reali- 
dad. En otras palabras, la seguridad emocional resultante de trans- 
formar las experiencias subjetivas en conocimientos absolutos tiene 
un alto precio: la puerta abierta al autoritarismo. 


Bob Altemeyer, quien analizó ampliamente el fenómeno del 
«autoritarismo de derecha» en la sociedad actual, concluye que tal 
fenómeno se produce cuando coinciden tres actitudes o tendencias 
claves: sumisión autoritaria, agresividad autoritaria y el apego a 
ciertas convenciones sociales *. Sumisión autoritaria es la tenden- 
cia a aceptar en general los actos y prescripciones de la autoridad y 
a cumplirlos sin preguntar nada. El autoritario sumiso da por 
sentado que las autoridades saben y hacen siempre lo mejor; criti- 


2 Eine Denkungsart, für die «das Wahre in einem Satze, der ein festes Resultat 
ist oder auch der unmittelbar gewußt wird, besteht». Hegel, G.W.F. Phänomenolo- 
gie des Geistes, I: cf. EKL, Dogmatismus. 

24 Altemeyer, B., 1981: Right-Wing Authoritarianism, 147-155. 
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carlas es para él señal de ignorancia, subversivo, destructivo y 
motivado por fines siniestros. El se siente más seguro si las autori- 
dades son estrictas. 


Por agresividad autoritaria se entiende la predisposición a cau- 
sar daño a otros. El daño puede ser una lesión física, una tortura 
psicológica, pérdidas económicas, aislamiento social o cualquier 
otro estado negativo que la gente en general trata de evitar. La 
agresividad es autoritaria cuando va acompañada de la creencia de 
que la autoridad la aprueba como algo que contribuye a su propia 
estabilidad. El policía que golpea o tortura a uno para hacerlo 
hablar, creyendo que tal proceder es aprobado por sus superiores, 
es un autoritario agresivo. El ciudadano que está de acuerdo en que 
la policía ataque una manifestación pacífica contra el gobierno, es 
un autoritario agresivo, aunque no haga más que aprobar el proce- 
der de la policía. El autoritario agresivo está predispuesto a contro- 
lar la conducta de los demás mediante castigos. 


Apego a convenciones sociales significa la celosa aceptación de 
las normas tradicionales y el interés personal en imponerlas. Mu- 
chas de tales normas tienen por base en nuestro medio las enseñan- 
zas de las religiones judía y cristiana. El autoritario de derecha 
piensa que la razón de tantos conflictos entre los hombres está en 
que no conocen la «ley de Dios». Por eso en el terreno religioso 
tiende a mantener las creencias, doctrinas y usos en su forma 
tradicional, y se opone a todo cambio o «liberalización». El autori- 
tario adulto suele conservar las enseñanzas religiosas aprendidas en 
la niñez. No admite que la gente desarrolle ideas propias sobre lo 
que es moral o inmoral, una vez que esto ya ha sido definido por las 
autoridades. Rechaza a los ateos y a los que «se rebelan contra la 
religión establecida», y duda de que tales personas sean, aun huma- 
namente, tan buenas como las que van a la iglesia. El autoritario 
acentúa sobre todo las normas de conducta sexual, que se ciñen 
estrictamente a los principios de la propia religión. 


A la luz de estos criterios, cuando la comunidad fundamentalis- 
ta se constituye en garante de la verdad absoluta no hace otra cosa 
que asumir la actitud del autoritarıo.-Es lo que en efecto se hace 
evidente en tres hechos: primero, en el concepto de la iglesia local, 
que para Falwell «debe ser un ejército disciplinado en que los 
cristianos, a manera de esclavos y soldados, no hacen preguntas». 
Sobre esta base se recalcan hasta el cinismo las fallas de la Iglesia 
institucional, para aumentar así el ansia por la recta doctrina. Y si, 
como en el caso de A.L., esta Iglesia institucional es la católica, a 
ella se atribuyen todos los males y desórdenes allí existentes: po- 
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breza, ignorancia, embriaguez. Todo en ella es corrupción e idola- 
tría. 

Segundo, en la actitud hacia los adversarios, que según la defini- 
ción de McIntire, vigente hasta hoy ”, implica no sólo la separa- 
ción total sino también «ataques personales aun violentos, incluso 
en cuanto a salarios, alimentos y habitación, porque esto es una 
prueba de fe». Tal actitud es para él «una expresión de amor 
cristiano. Una agresiva oposición a las fuerzas de la incredulidad es 
la más noble y profunda expresión de amor a Cristo» ”°. Conforme 
a este mismo espíritu, el evangelista John Steer, antiguo combatien- 
te de Vietnam, predica así (1986) a 3.700 soldados en El Salvador: 

Matar por gusto es malo, pero matar para luchar contra un sistema 
anticristiano, el comunismo, es no sólo una buena acción sino incluso 
una obligación para todo cristiano ” 


Tercero, por los énfasis que se dan a la conducta ética: Foley 
recuerda cómo los estudiantes del «Liberty Baptist College» (de 
Oral Roberts) adoptaron en los años 60 como lema: «No fumamos 
ni masticamos (chiclets) ni vamos a las prostitutas» ”. El siguiente 
paso consiste en reducir el cristianismo a un puñado de «verdades» 
con base en los criterios: inspiración verbal y absoluta inerrancia de 
la Biblia, identificación de la conciencia comunitaria fundamenta- 
lista con el único cristianismo auténtico, y la doctrina calvinista de 
la corrupción total del ser humano, con su principio ético de la 
prosperidad material como prueba de la gracia divina. 


Así, con su pretensión de ser poseedora de la verdad absoluta, la 
comunidad fundamentalista no sólo destruye una de las bases del 
protestantismo, el libre examen, y desconoce el hecho de que fe e 
incertidumbre son inseparables, sino que arbitrariamente absoluti- 
za verdades por naturaleza relativas. El resultado de tal proceder, 
sin otra base que la prohibición de pensar y raciocinar, no puede 
ser sino una neurosis colectiva, que en ocasiones puede degenerar 
en psicosis. En efecto, no se puede organizar la existencia de un 
individuo desconociéndole su autonomía de pensar, condenádolo 
así a la minoría de edad, y cerrándole el paso a la realidad, incluso a 
la propia realidad psíquica. Al hacerlo, el fundamentalismo defor- 


3 Cf. Scherer-Emunds, M., 1989: Die letzte Schlacht, 31. 

% McIntire, C., 1952: Testimony of Separation, en: Christian Beacon, 1952, 44 
y Feb. 24, 1955, 4, citado por Jorstad, 1970: The Politics of Doomsday, 130. 

7 Covert Action Bulletin 27 (Spring 1987), 35. 

$ «We don't smoke and we don't chew, and we don’t go with girls who do», 
en: Foley, L., 1986: Catholics, 16. 
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ma a tal punto la relación del hombre consigo mismo y con lo 
sobrenatural, que resulta ser 
una forma inadecuada, incluso destructiva del trato con Dios y con los 


hombres; en el afán de ofrecer vida imperecedera, es tanta la seguridad 
que busca y construye, que la vida misma se convierte en muerte ”. 


5.1.2.2. La comunidad, guía hacia la plena certeza. 
Socialización 

La fe (como el mito) nunca es consecuencia de un raciocinio. 
Por qué surge, por qué infunde seguridad, es algo que no se puede 
raciocinar, fundamentar o discutir desde fuera. La fe tiene en sí 
misma su razón de ser. En este sentido Schillebeeckx dice que la fe 
posee una «zona libre de tempestades» *. Pero desde el momento 
en que el creyente empieza a hablar de su fe — y esto lo hace tan 
pronto como cree — ha abandonado tal zona de seguridad y queda 
expuesto a las exigencias de la razón crítica. Aquí ya no hay ni 
puede haber zona libre de tempestades. Sólo hay una fe ilustrada, 
que da razón de lo que cree, o una fe ignorante, bien sea con 
ignorancia involuntaria, o bien con ignorancia provocada por 
oportunismo, según la obervación de Myrdal. 


Una vez presente la fe (en el evangelicalismo por la conversión), 
la comunidad no se limita a dar al neófito la seguridad de la verdad 
en que debe ser iniciado, sino que considera su deber guiarlo en el 
proceso de asimilar esa verdad, ayudarle a internalizar su nueva 
realidad religiosa. Es éste un proceso que toda religión cumple con 
sus adeptos mediante la formulación y comunicación de sus doctri- 
nas específicas; la sociología lo llama socialización o encultura- 
ción *. Fuera del fundamentalismo, las comunidades cristianas en 
general creen que muchas preguntas de la fe se plantean hoy en 
forma nueva, y que en consecuencia las respuestas a ellas no pueden 
ser absolutas, definitivas 27. La comunidad fundamentalista, en 
cambio, considera como su objetivo transformar el sentimiento de 
la salvación en certeza, la fe en dogma, y desarrollar en el recién 


2 Fuchs, Ottmar, Gundstruktur des F., en BuK 3/1988, 109. 

% Schillebeeckx, E., 1975: Jesus, 26. 

%! Enculturaciön, término técnico de la antropología cultural para designar el 
aprendizaje con que un individuo es iniciado en su cultura, no se debe confundir con 
inculturaciön, neologismo que designa el proceso por el cual la Iglesia se inserta en 
una cultura determinada. Cf. Crollius, Roest, What is so new about inculturation? 
en: Greg 59(1978) 721-737. 

32 Feiner, J./Vischer, L., (ed) 1973: Neues Glaubensbuch, 21. 
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convertido mecanismos que impidan la reaparición de la crisis que 
lo llevó a la conversión. Para ello tratará de crearle, también a este 
nivel, una zona libre de tempestades en que se elimine toda posibi- 


lidad de duda. 


A esta meta debe llegar el creyente una vez que haya internali- 
zado determinados conocimientos, cuyo contenido analizaré más 
adelante. Mi propósito aquí es describir el método según el cual la 
comunidad fundamentalista parece proceder para lograr su cometi- 
do. En mi opinión, tal método reproduce fielmente, como se verá al 
estudiar los contenidos doctrinales, las etapas del proceso de «cons- 
trucción social de la realidad» analizado por Berger/Luckmann 2 
Conviene pues sintetizar aquí las ideas claves de este análisis. 


Objetivación e institucionalización. El punto de partida de estos 
autores es que toda institución es «actividad humana objetivada». 
Es decir, las diversas formas concretas en que se presenta la existen- 
cia humana, y las normas que las rigen, son en algún momento de la 
historia «hechuras» del hombre, y pueden por tanto variar según el 
medio socio-cultural en que cada individuo se desarrolla. Ninguna 
de ellas está determinada por la naturaleza biológica del hombre. El 
homo sapiens es al mismo tiempo y en la misma medida homo 
«socius». Así, los conocimientos primarios, todo el acervo de ver- 
dades válidas sobre la realidad que el hombre adquiere desde la 
niñez y que obran sobre la conciencia para determinar el comporta- 
miento (se debe respetar a los ancianos, nadie se casa con su 
hermana), son efecto de la internalización de estructuras del mundo 
social. Determinadas experiencias comunes o «hechos sociales» se 
objetivizan mediante el lenguaje, es decir, adquieren la forma de 
«objetos» independientes del hombre, y luego se las aprende como 
verdades objetivas en el curso de la socialización. La objetivación 
lleva a la institucionalización. 


La objetivación de hechos sociales puede en ocasiones ir tan 
lejos que culmina en la «cosificación» *. Tal es el caso cuando una 
institución se convierte en algo con realidad propia tan marcada 
que se impone al hombre como hecho ineludible, que éste debe 
aceptar a toda costa, aunque redunde en su propio daño o des- 
trucción. Así, «paradójicamente el hombre tiene la capacidad de 
crear realidades que se vuelven contra él y lo pueden destruir». La 


` Berger/ Luckmann,5-1987: Die gesellschaft. Konstruktion, II. 
* <Choseité» es un término que se debe en este sentido a Durkheim: cf. 
Berger/Luckmann, 62 nota 24. 
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receta normal para «cosificar» una institución es darle un status 
ontológico independiente de toda intervención humana: Dios lo 
manda. Las personas que hacen relevante un hecho social (la madre 
para el niño), sirviendo así de mediadoras en el proceso de ob- 
jetivación e internalización, se designan como «los otros significan- 
tes» * 


Legitimación. La función de esta segunda etapa es hacer ob- 
jetivamente accesibles y subjetivamente transparentes hechos socia- 
les ya institucionalizados. Comprende dos aspectos: uno cognitivo, 
informativo, otro normativo, valorativo. El primero lo cumplirá 
explicando el nuevo orden, dándole validez doctrinal; el segundo, 
justificándolo, dando a sus imperativos la dignidad de lo normativo. 
La legitimación se hace necesaria cuando hay que de transmitir a 
una nueva generación un orden institucional ya objetivado. 


Pero la legitimación es a su vez un proceso que para ser eficaz 
debe cumplir las siguientes etapas parciales: 


1.*: Hacer ver al individuo que su nueva identidad es la única 
sana y legítima, y que ésta se halla constantemente amenazada. Por 
eso se le hará ver cuáles son los enemigos de que debe precaverse. 


2.*: Asignar a la muerte el puesto que le conviene dentro de la 
nueva realidad social. Al hacer ver al individuo cuál es la «verdade- 
ra» muerte que debe temer, se evitará que el horror natural a la 
muerte paralice el desarrollo de la vida diaria. 


3.*: Crear estructuras conceptuales de apoyo (Stützkonzeptio- 
nen) que ayuden al individuo a sentirse seguro o a defenderse. Para 
ello se recurrirá a la mitología o a la teología, dos formas, aunque 
con diverso grado de sistematización teórica, de presentar la reali- 
dad diaria como una unidad compacta, influenciada por la inter- 
vención permanente de fuerzas sagradas. También la filosofía y la 
ciencia en general pueden cumplir en parte esta función. 


4.%: Entre los recursos teóricos para apoyar una visión del 
lado hay dos que acompañan casi siempre el proceso de legiti- 
mación: la terapia y la «aniquilación» *. Por terapia se entiende 
aquí no medidas prácticas de control sino una teoría que se ocupa 
de las posibles desviaciones, especificando en qué consisten, ofre- 


% Traducción del término «the significant others», debido a G. Herbert Mead: 
cf. Berger/Luckmann, 51 nota 6. 

3 «Nihilierung» es un término inventado para el caso por Berger/Luckmann, 
121 nota 
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ciendo medios para diagnosticarlas (aun en estado latente) y un 
sistema teórico para «curarlas». La terapia tiene por objeto mante- 
ner en la institución a los que ya están dentro. 


La «aniquilación», en cambio, es un recurso teórico con el cual 
se trata de eliminar, al menos teóricamente, a los que están fuera. Es 
una especie de legitimación negativa. Consiste en negar los fenóme- 
nos que se consideran incompatibles con la propia visión (personas, 
hechos, situaciones), o su interpretación, recurriendo a un doble 
procedimiento: 1. descalificar a esos vecinos incómodos declarán- 
dolos seres ontológicamente inferiores, gentes que a causa de sus 
fallas innatas no pueden reconocer el orden a que en realidad 
pertenecen y que por tanto no deben tomarse en serio. Puede ser 
que de esta aniquilación teórica se pase a la aniquilación física, pero 
esto depende de la práctica política. 2. Absorber las opiniones 
disidentes dentro del propio mundo simbólico para así liquidarlas 
definitivamente. Se supone que el disidente en realidad no sabe lo 
que dice; que si sus afirmaciones se tradujeran a lenguaje «correc- 
to» (el del mundo simbólico que se trata de apoyar), vería que ellas 
en realidad confirman las asersiones de éste. Trasladado esto al 
campo teológico quiere decir que «el diablo rinde honor a Dios aun 
contra su voluntad», que el hereje es «en realidad» creyente. Es 
sólo un «idiota útil». 


Internalización. Esta tercera y última etapa es el proceso de 
iniciación por el cual un individuo llega a participar activamente en 
el juego dialéctico que es toda forma de sociedad ”. Internalizar 
significa captar e interpretar las vivencias subjetivas de otros como 
relevantes para sí mismo, tratar de comprender no sólo lo que pasa 
subjetivamente en los otros, sino también objetivamente el mundo 
en que ellos viven; se pone así en acción un proceso de identifica- 
ción recíproca que debe concluir en algo más que una simple 
coexsistencia, en la compenetración con el mundo del otro. Sólo 
quien ha llegado a este grado es miembro de la sociedad. 


Pero, ¿cómo llegar a él? Mediante el proceso de la socialización, 
que consiste en «introducir profunda y totalmente al individuo en 
el mundo objetivo de una sociedad o de una parte de ella» "3. El 
proceso nunca es total ni termina nunca, pero en él se pueden 
distinguir dos grandes fases: la socialización primaria y la secunda- 


7 Juego «dialéctico», porque es un forcejeo permanente entre el individuo y la 
institución, que si es equilibrado es también creativo para ambas partes. 


8 cf. Berger/Luckmann, 140. 
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ría. Por la primaria el hombre se hace miembro de una sociedad 
desde su niñez. Es la más importante y da el modelo para la 
socialización secundaria. Comprende dos elementos básicos: 
aprendizaje de conocimientos e identificación emocional con el 
«otro significante»; el niño hace suyos los modelos de pensar y los 
tipos de comportamiento de su madre. La internalización en esta 
fase tiene un doble resultado: formación de la propia identidad y 
apropiación subjetiva del mundo social circundante. Es el mundo 
básico de la persona, del cual ésta difícilmente se despojará del 
todo. La realidad apropiada en esta fase se conserva luego en la 
conciencia ante todo mediante la conversación, que implica dos 
cosas: el hecho de hablar, de comunicarse con los demás, y el 
lenguaje. Este tiene a su vez tiene una doble función: hacer com- 
prender la realidad y reproducirla. Una lengua, aun la materna, se 
olvida si no se mantiene «en conversación»; una religión desaparece 
si no se da «conversación» con la respectiva comunidad. 


La socialización secundaria es la «internalización de ’submun- 
dos” institucionales» * o la adquisición de conocimientos relativos 
a funciones o papeles específicos. Tales submundos son en general 
realidades parciales que completan o corrigen el mundo básico 
adquirido en la socialización primaria, y contienen como ésta com- 
ponentes cognitivos, normativos y afectivos. También ellos necesi- 
tan un lenguaje propio y elementos básicos de un aparato de 
legitimación vinculado a determinados símbolos rituales y materia- 
les. El submundo del deporte puede ser un buen ejemplo. 


La socialización secundaria puede tener diversas formas, pero 
todas están condicionadas por una dificultad de fondo: deben 
suplantar la realidad adquirida ya en la socialización primaria, 
teniendo en cuenta que toda realidad existente tiende a perpetuarse. 
Y como de hecho la suplantación no siempre se logra, se dan casos 
de cruces entre las primeras internalizaciones y las nuevas, que 
pueden causar problemas y harán necesario elaborar teorías que 
ayuden a integrar armoniosamente restos de conocimientos ante- 


riores. 


Una diferencia básica con la socialización primaria es que la 
secundaria no requiere en general el mismo grado de identificación 
emocional. El niño no tiene que amar a su maestro de escuela tanto 
como a su madre. Basta el mínimo de identificación recíproca 


7 cf. Berger/Luckmann, 148. 
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necesario para un intercambio entre seres humanos. Por esta razón 
el énfasis recae aquí más en los conocimientos que en los sentimien- 
tos, y el papel del personal socializante se cumple dentro de mayor 
anonimato. Mientras en la primera fase el niño no distingue entre 
madre y educadora, aquí el educador es más bien un «funcionario». 
Esto tiene por consecuencia que la realidad adquirida en la sociali- 
zación secundaria es más fácil de destruir, y por tanto requiere 
refuerzos pedagógicos más fuertes. El maestro tratará de hacer sus 
contenidos tan familiares como los de la socialización primaria, 
pero con la seguridad de que el grado de internalización nunca será 
igual. Una lengua aprendida rara vez alcanzará la misma naturali- 
dad que la lengua materna. 


Resocialización. Se llama así la socialización cuando en ella se 
trata de transformar la realidad subjetiva ya internalizada, y por 
tanto la identidad ya adquirida por un individuo. Es el caso cuando 
se da un cambio de religión, como en el presente. Conviene pues 
señalar brevemente sus características: 


1.*: Se asemeja a la socialización primaria porque debe realizarse 
con un grado análogo de identificación afectiva al que se da en la 
niñez; pero al mismo tiempo se diferencia de ella porque no parte 
de cero, sino que debe empezar por desmontar las estructuras de 
realidad subjetiva existentes ya en el individuo. 


2.*: Condición indispensable es la presencia de una «estructura 
de plausibilidad» convincente, de una plataforma social (la comuni- 
dad de fe) que sirva como de laboratório para la transformación. 
Los «otros significantes» deben ser capaces de hacer vivir de nuevo 
las experiencias de dependencia emocional y afectiva propias de la 
socialización primaria. 

3.*: La nueva realidad tiene su punto de referencia único, en lo 
cognitivo como en lo emocional, en la estructura de plausibilidad. 
Esto exige un enfoque casi exlusivo de todas las relaciones signifi- 
cantes hacia el nuevo grupo y la concentración incluso afectiva en 
torno al personal socializante. La nueva comunidad debe convertir- 
se en el único mundo del convertido y suplantar todos los demás 
mundos vividos antes de la conversión. Lo ideal es la separación 
física de todos los conciudadanos del mundo que quedó atrás, pero 
si ésta no es posible debe darse una «aniquilación» teórica de ellos. 
La separación es necesaria sobre todo en las primeras etapas de la 
resocialización (modelo noviciado). 


4.*: Requiere el montaje de una nueva estructura de «conversa- 


222 


ción», con interlocutores totalmente nuevos. No se puede hablar 
con cualquiera. Hombres e ideas que están en oposición a la nueva 
realidad se evitan sistemáticamente, y si esto no es posible se 
recurre a procedimientos terapéuticos, según el modelo indicado. 


5.5: De máxima importancia es un adecuado aparato de legiti- 
mación para todo el proceso. Se ha de legitimar no sólo la nueva 
realidad sino también el proceso que se va a seguir en la internaliza- 
ción y conservación de la nueva realidad, con las implicaciones de 
rechazo y aniquilación de toda otra realidad. Este último elemento 
es básico, dado el desmontaje que se ha de llevar a cabo. El aparato 
de legitimación tiene que presentar bajo imagen totalmente nueva 
la vieja realidad, su estructura de base (iglesia) y sus «otros signifi- 
cantes». La conversión se debe interpretar como ruptura total con 
el pasado: todo lo que precedió no era sino preparación a ella, y 
todo lo que sigue es fruto de la nueva realidad. La vida anterior a la 
conversión de «aniquila», casi siempre en globo, situándola en una 
categoría ontológicamente inferior, estratégica para el aparato de 
legitimación: «cuando yo vivía en el pecado, cuando aún no cono- 
cía a Jesucristo». Así, la conversión es el momento en que se 
empezó a distinguir entre las tinieblas y la luz. 


6.*: Consecuente con esta reinterpretación global es la reinter- 
pretación parcial de cosas y personas que fueron antes relevantes. 
El convertido preferiría olvidarse de todos, pero no siendo posible 
les da un significado radicalmente nuevo: inventa entonces hechos 
y circunstancias que nunca sucedieron, pero que, subjetivamente, 
desde la perspectiva de la nueva realidad, considera conformes a la 
«verdad» única en que está enmarcada su nueva existencia. Contra- 
riamente a la socialización secundaria, en que el presente se inter- 
preta como continuación del pasado, aquí el pasado pierde toda 
importancia para el presente; éste es la sola base de la nueva 
realidad. Es así como se llega p.e. a la separación inexplicable de la 
propia familia, en la convicción de ser sólo así fiel a la exhortación 
de Jesús de abandonar padre y madre para seguirlo. 


7.2: Lograda esta ruptura, física o al menos espiritual, con toda 
la realidad anterior, la comunidad ofrecerá al convertido un guía, 
una estructura teórica que le permita avanzar en el proceso de 
transformación. Muchos de sus elementos pueden aparecer ex- 
traños, incluso absurdos, a los no iniciados; para quien está dentro 
del proceso son perfectamente lógicos. Tal guía presupone una'base 
ideológica del movimiento, reducida a proposiciones concretas. 


Con este trasfondo podemos analizar ahora las diversas formas 
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de expresión doctrinal propias del fundamentalismo, y ver la fun- 
ción que cada una cumple dentro del proceso de resocialización. 


5.1.3. Las formas de expresión doctrinal 


El esquema presentado anteriormente es el marco teórico global 
dentro del cual toda sociedad o sector de una sociedad construye su 
propia realidad. Pero cada sociedad organiza su ideología y formu- 
la sus objetivos y estrategias a su manera, de acuerdo con su 
naturaleza y espíritu propios. Los padres del fundamentalismo, 
interesados más en programas de acción que en la discusión de 
teorías, y además en desacuerdo sobre puntos doctrinales básicos, 
nunca han pretendido ofrecer una exposición sistemástica de sus 
creencias. Pero sí han llegado a un consenso mínimo y a la acepta- 
ción de una plataforma doctrinal básica a la cual todos pueden 
referirse en su intento de salvar al cristianismo y a América. Tal 
plataforma, «ortodoxia cristiana realmente tradicional y conserva- 
dora» *, coincide globalmente con los principios formulados por 
los Consejos Internacional y Americano de Iglesias Cristianas 
(ICCC y ACCC), y cristaliza en las tres formas siguientes de 
expresión: inspiración verbal e inerrancia absoluta de la Biblia, una 
visión propia del mundo, y la escatología dispensacionalista. De 
tales principios resultan luego ciertas normas de comportamiento 
individual, precisadas mediante la definición de los adversarios. 
Analizar estos elementos es lo que me propongo en seguida. 


5.1.3.1. Inspiración verbal e inerrancia de la Biblia 


La característica principal del fundamentalismo como movi- 
miento religioso es su concepto sobre el origen y la forma de 
interpretar las Escrituras. Sobre él se edifica todo el sistema. Según 
Falwell 

los fundamentalistas se ven a sí mismos como los legítimos herederos 

del cristianismo histórico y se consideran los defensores militantes de 

la ortodoxia bíblica *. 


28 Falwell, The Fundamentalist Phenomenon, en: Foley, 16. 
* Foley, L., Catholics and Fundamentalists, 16 
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La posición católica 


Para juzgar de la exactitud de esta afirmación conviene recor- 
dar antes brevemente la posición católica *. No se puede negar que 
la centralidad de la Biblia en la vida cristiana es relativamente 
reciente, se debe ante todo al influjo del protestantismo y está en 
conexión con dos hechos también recientes: la difusión de la pala- 
bra impresa y la alfabetización general. El catolicismo, en gran 
parte como reacción contra el protestantismo, no urgió en el pasa- 
do la lectura de la Biblia e incluso llegó a considerarla sospechosa, y 
fomentó en cambio formas de piedad independientes de ella. Esta 
posición, al menos a nivel oficial, cambió con el Concilio Vaticano 
II *. Desde entonces la Iglesia católica proclama la Biblia como 
base de la piedad y de la catequesis y ha tomado numerosas 
iniciativas para hacerla llegar al pueblo cristiano y fomentar en éste 
su lectura y comprensión. Ya no se puede afirmar que el catolicis- 
mo ignore las Escrituras. Sin embargo, su comprensión de las 
mismas difiere esencialmente en varios aspectos de la comprensión 
protestante, y sobre todo de la fundamentalista. 


Revelación — Iglesia — Escritura. La primera gran diferencia es el 
puesto de la Biblia en el contexto de la revelación de Dios. Esta es 
un acontecimiento que se ha cumplido en diversas etapas de la 
historia, reproducidas en los escritos del A.T., y llegó a su plenitud 
en Jesucristo. El, no la Biblia, es la plena revelación de Dios. En sus 
palabras, pero también en sus actos y en todo el conjunto de su vida 
terrena es donde podemos conocer plenamente la voluntad de Dios 
con respecto al mundo y a la humanidad. Tal revelación fue confia- 
da por Jesús a los apóstoles, y éstos la transmitieron a sus sucesores 
como tradición divina. Fruto de este traspaso fueron los escritos 
del N.T.(1 Cor 11,23; 2 Tes 2,15). Pero éstos no son fruto de 
revelaciones privadas de individuos particulares, sino la consigna- 
ción parcial de la tradición viva de la Iglesia, que precedió a tales 
escritos, no se agotó en ellos ni se suspendió con su aparición, 
aunque en ellos quedó consignado lo esencial de tal tradición (DV 
10). Ante este hecho, históricamente innegable, es lógico que tales 
escritos se deban interpretar dentro del marco de la tradición global 


* Entiendo por tal la interpretación crítica, compartida hoy por los exégetas 
católicos rotestantes no fundamentalistas, que parte del contexto de origen 
a SE eh q g 

histórico de la Biblia. 
* Cf. Constitución dogmática Dei Verbum: DV. 
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de la Iglesia. Por eso el catolicismo no admite una exégesis que 
prescinda de tal tradición. 


Con esto la Iglesia no contrapone la tradición a la Escritura, 
como si fueran dos fuentes de la revelación, sino las considera 
como dos corrientes que brotan de la misma revelación, que es 
Jesús. El cristianismo no consiste pues sólo en escuchar y obedecer 
la palabra escrita, sino que incluye además la participación en la 
vida de la comunidad, el «romper el pan», la oración, el seguimien- 
to de Jesús en todo el conjunto de su vida. Anunciar y vivir todo 
esto es la misión de la Iglesia. Tal es el contexto dentro del cual las 
Escrituras tienen la función de ser alimento principal de la vida 
cristiana. Por ser inspiradas, tienen para la Iglesia, junto con el 
resto de la tradición, y dentro de ésta en forma preeminente, el 
carácter de norma; son el criterio principal de juicio («norma 
normans») para lo que ella enseña y practica. 


Inspiración. La segunda gran diferencia está en el modo de 
entender la inspiración. Afirmar que la Escritura es palabra inspira- 
da de Dios significa que la tradición judeo-cristiana reconoce en 
ella un libro especial, en que Dios se dirige a nosotros y se nos 
propone como interlocutor. Pero «palabra» se entiende como sinó- 
nimo de comunicación. Palabra de Dios designa el actuar de Dios 
en toda forma posible, su revelación como operante en el mundo. 
Así, el universo es el resultado de la palabra de Dios (Jn 1,3.10); la 
palabra de Dios «sucedió» a Jeremías, o sea, Dios se le hizo 
presente en palabras, visiones y otras. formas de comunicación. 


«Palabra» tiene pues aquí otro sentido que cuando hablamos de 
las palabras escritas en un libro. No aludimos a los vocablos sino al 
hecho de que en las palabras allí escritas por hombres reconocemos 
el misterio de Dios oculto, como reconocemos en la Eucaristía un 
misterio oculto en pan y vino, y en Jesucristo mismo el misterio 
oculto en su condición de Hijo de Dios y de hombre al mismo 
tiempo. La Biblia es una voz humana que se convierte en voz de 
Dios, por cuanto en ella Dios se manifiesta y nos interpela. Pero así 
como en Jesús no todos reconocieron a Dios, también muchos 
tienen dificultad en reconocer en la Biblia la palabra de Dios. 


Y si percibir la palabra de Dios en fenómenos humanos es 
difícil, mucho más lo es comunicarla a otros. Esto fue lo que dio 
origen a la Biblia: el intento de transmitir a generaciones posterio- 
res las experiencias que todo un pueblo o determinadas personas en 
él tuvieron en su relación con la divinidad, tanto en el antiguo Israel 
como en los albores del cristianismo. Los autores que hicieron este 
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intento al escribir la Biblia tenían sólo una finalidad: no se propo- 
nían explicar las leyes físicas del universo ni escribir una historia 
universal, sino sólo anunciar el mensaje de Dios al mundo, su 
voluntad de salvar al hombre. Y en este intento afirmamos que se 
sirvieron del lenguaje común en su medio *, pero que contaron 
con una asistencia especial de Dios para expresar sólo la verdad. En 
esto está todo el valor de la Biblia, y así entendemos el hecho de la 
inspiración. 

Pensar así de la Biblia no significa negar su verdad objetiva, sino 
afirmar que para entenderla correctamente es necesario tener en 
cuenta lo que sus autores quisieron decir, y respetar el valor propio 
de los medios de que ellos se sirvieron para decirlo. Un hecho, en 
efecto, se puede comunicar de diversas maneras, y cada una de éstas 
tiene su grado propio de verdad. Un incendio, por ejemplo, se 
puede anunciar haciendo ver las llamas que destruyen la casa; 
tendré en este caso una descripción de la realidad misma a manera 
de crónica. Pero el incendio se puede reconocer también por las 
columnas de humo, visibles quizá a gran distancia del sitio, o por 
las sirenas y el color rojo de los bomberos. En este último caso la 
verdad se transmite mediante un símbolo, en el caso del humo 
mediante un signo. El signo comunica directa, univocamente, por- 
que hay conexión natural entre él y la realidad, entre el humo y el 
fuego; el símbolo comunica sólo indirectamente, tiene carácter 
análogo, no claramente reconocible, porque su significación real (el 
incendio) es distinta de su significación obvia, directamente percep- 
tible. El significado del símbolo lo debo aprender de la sociedad 
que lo emplea. Mas sabiendo interpretarlo, puedo conocer la ver- 
dad significada en él y su valor normativo. Quien pretendiera que 
sólo tienen noticia del incendio los que han visto las llamas, y que la 
comunicación simbólica es falsa, se pondría en contradicción con 
toda la sociedad en que vive; pero si además impidiera apagar el 
incendio por no crecr en el símbolo, se haría culpable ante la 
justicia. 

Pues bien, el lenguaje de la Biblia es en su mayor parte un 
lenguaje de símbolos, indirecto, no de signos ni de realidades, 
porque las experiencias de fe que trata de comunicar están mucho 
más allá de los sentidos, no se pueden expresar adecuada, univoca- 
mente. Siempre habrá un abismo entre la realidad y el intento de 
expresarla. Cuando se pretende hacer depender la verdad espiritual 


* Dios habló en la Escritura por medio de hombres y en lenguaje humano» 
(DV 12). 
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de la exactitud histórica del texto, se están tratando los símbolos 
como si fueran signos o realidades inmediatas, que se interpretan 
según su sentido obvio; se niega a los símbolos su contenido de 
verdad y se pretende hacer de la Biblia una crónica de realidades; se 
espera entonces que cada palabra tenga en ella al menos tanto valor 
de comunicación como un signo. Con esto se falsean las bases para 
toda interpretación bíblica y se la hace imposible. 


Aquí habría que destacar aún el valor del mito, porque éste es 
uno de los recursos simbólicos más usados en la Biblia, sobre todo 
para referirse a los orígenes de la humanidad a la luz de la fe. En 
este terreno los escritores bíblicos no disponen de ninguna infor- 
mación cronística de los «hechos» y ni siquiera de «signos», sino 
que deben servirse sólo de símbolos para expresar la verdad religio- 
sa que quieren comunicar al respecto. Para hablar de los últimos 
tiempos se sirven de «visiones», y para hablar de los orígenes se 
valen del mito, dos recursos literarios comunes en su época. El 
mito, como ya se dijo, no es una ficción o fábula sin contenido de 
verdad, sino, como lo entienden la antropología y el psicoanálisis, 
un drama narrativo con actuación de personajes dentro de un 
determinado tiempo y espacio, para explicar el significado sub- 
jetivo de una realidad. No es una explicación científica *. 


Una comprensión tal de la inspiración bíblica es, desde luego, 
totalmente diferente de la que otras religiones tienen de sus libros 
sagrados. Para el Islam, por ejemplo, el Corán es la palabra directa 
de Dios; cada palabra, cada sílaba, proviene inmediatamente de 
Dios. Este concepto casi idolátrico del libro es extraño a la tradi- 
ción cristiana. La Biblia es nuestro libro sagrado porque transmite 
lo básico de la revelación de Dios a los hombres, pero el centro de 
la fe es Jesucristo, punto máximo de tal revelación, en toda su 
persona, con lo que dijo y lo que hizo (hasta donde es posible 
saberlo), con su vida, muerte y resurrección. 

Inerrancia. Lo dicho permite entender el sentido de la inerran- 
cia bíblica. La Iglesia católica también la afirma, pero con otro 
sentido que el fundamentalismo: «La Sagrada Escritura enseña 
fielmente y sin error la verdad de Dios» (DV 11). La Biblia trans- 
mite con absoluta fidelidad la experiencia viva de Dios que le dio 
origen, pero no es una colección de proposiciones ciertas en sí 


#5 Sobre estos conceptos y su empleo en la Biblia, ver: Galindo, Historiografía 
Bíblica; Zenger, E., Von der Unverzichtbarkeit der historisch-kritischen Exegese, 


en: BuL 62 (1989) 10-20.. 
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mismas, cualquiera sea el tema de que traten. Tratar la Biblia como 
manual infalible de biología, geografía o historia es deformar total- 
mente su sentido, hacer de ella un Corán, y ponerse además en 
en innecesaria con los conocimientos cientificos actua- 
es. 


La posición fundamentalista 


Las iglesias que entienden y usan la Biblia así, están haciendo, 
según el fundamentalismo, una «campaña satánica oficial de des- 
crédito de la Biblia» *. Ante ella, su posición es la siguiente: 

Creemos en la absoluta inerrancia de los manuscritos hebreos y 

griegos de la Biblia, basados en el siguiente silogismo. Premisa mayor: 
la Biblia declara ser palabra de Dios verbalmente inspirada (2 Tim 
3,16; Deut 8,3; Mt 4,4; 1 Cor 2,13; 2 Pe 1,21). Premisa menor: Dios no 
puede mentir (Num 23,19; Tit 1,2). Conclusión: las palabras de la 
Biblia son todas verdaderas (Ps 119,43; Jn 17,17; 2 Cor 6,7; Ef 1,13; 2 
Tim 2,15; Sant 1,18). Lá Biblia está exenta de error en todo lo que 
afirma, así se trate de afirmaciones sobre historia, geografía y ciencia, o 
de afirmaciones teológicas ”. 


La afirmación significa que no se puede confesar la inspiración 
de la Biblia sin tener que aceptar la inerrancia de cada palabra. De 
especial interés son los datos del Génesis sobre el origen del mundo 
y la obra de Moisés, y los de los libros proféticos sobre el fin del 
mundo, que se entienden como información directa sobre los «he- 
chos» y su desarrollo. Además, aunque se habla sólo de los textos 
originales, es un hecho que para el fundamentalismo el texto básico 
de referencia es la traducción inglesa King James Bible y en definiti- 
va cualquier traducción, incluso paráfrasis de la Biblia como The 


Living Book y The Book, muy difundidos en los EUA. 


Un concepto tal de la inerrancia bíblica no es en realidad 
original del fundamentalismo. Este simplemente ha hecho suyo y 
reforzado un modo de pensar que fue común entre la mayoría de 
los teólogos protestantes y católicos hasta casi mediados de nuestro 
siglo Se basaba en la creencia de que Dios habría dictado la Biblia 
palabra por palabra a los diversos escritores. Hoy nos parece 
ingenuo tal modo de pensar, pero un cambio general de mentalidad 
en este terreno se ha impuesto apenas en los últimos treinta O 


% Falwell, J., 1981: Listen, America!, 53. 
7 Falwell, J., Carta a L. Foley, en: Foley, 1986: Catholics, 17; la misma 
afirmación en: Listen, America!, 54. 
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cuarenta años, y por cierto, como muchos otros cambios, dejando 
víctimas en la ruta: investigadores perseguidos, profesores suspen- 
didos de sus cátedras, etc. *. 


El cambio se inició en Alemania, en campo protestante, a 
mediados del siglo pasado, como consecuencia de las excavaciones 
y los adelantos en la historia y las ciencias naturales, y no tardó en 
pasar al campo católico, sobre todo en Francia. Pioneros fueron en 
el protestantismo alemán Julius Wellhausen (1844-1912); en el 
catolicismo francés los dominicos J.M.Lagrange (1855-1938), fun- 
dador de la Ecole Biblique de Jerusalén (en 1890), y Roland de 
Vaux, su sucesor en la dirección de dicho centro de estudios hasta 
los años 60, y en Roma el jesuita y más tarde Cardenal Agustín Bea. 
Todos ellos fueron objeto de fuerte oposición y persecuciones, 
pero los dos últimos pudieron también gustar los frutos positivos 
de su trabajo. En todos ellos se cumplió en alguna forma lo que ya 
en 1883 escribía Wellhausen *: 

Las Iglesias rechazarán mi teoría durante cincuenta años, pero 
luego, con argumentos más o menos sutiles, la incorporarán en su 
credo. 


Al cambio de mentalidad en el catolicismo contribuyó sobre 
todo la encíclica de Pio XII Divino afflante Spiritu (1943), en la 
cual el Papa urgía usar en el estudio de las Escrituras los medios de 
la crítica moderna y tomar en cuenta los conocimientos recientes a 
fin de descubrir lo que los textos bíblicos se proponían afirmar 
inicialmente. Fue tal vez el documento más decisivo para los estu- 
dios bíblicos en las generaciones siguientes. Según él la lectura 
crítica de la Biblia es un procedimiento perfectamente justificado, y 
«el intento de mantener la autoridad de la Biblia combatiendo este 
procedimiento es totalmente equivocado» *. 


Con esta explicación cabe preguntar: ¿Por qué el fundamenta- 
lismo ha revivido aquellas tesis anacrónicas, haciendo de ellas la 
bandera de su religión? ¿Sus fundadores eran acaso personas igno- 
rantes de las conclusiones de las ciencias modernas? ¿Cómo puede 
una persona como el Dr. McIntire, profesor universitario, afirmar: 


La Biblia es la palabra de Dios porque su inspiración se extendió 


1 Sobre el desarrollo de la ciencia bíblica: Grollenberg, L.H., 1969: Bibel neu 
gesehen, 11-33. 

** Grollenberg, o.c. 12. 

5 Barr, J., Fundamentalism, 216. 
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hasta la elección de la palabra exacta usada por el autor para transmitir 
el mensaje de Dios al hombre? °', 


En efecto, sostener tales teorías significa hoy entrar en toda una 
serie de contradicciones y hacer imposible el estudio y compren- 
sión de la Biblia 


sin tener que cerrar los ojos convulsivamente ante hechos evidentes o 
hacer manipulaciones de interpretación, igualmente violentas, a los 
textos bíblicos ?. 


Quienes han analizado el fenómeno no encuentran sino una 
explicación: el fundamentalismo no es un intento de ofrecer una 
mejor comprensión de la Biblia, sino de asegurar y hacer infalibles 
determinadas ideas y posiciones, valiéndose de la Biblia. A la base 
del movimiento no está, como se pretende, el amor a las Escrituras, 
sino doctrinas bien definidas, y con ellas la tesis de que su forma de 
religión es la única verdadera. Primero se han elaborado tales 
doctrinas, no como resultado de una lectura literal de la Escritura 
sino de diversos intereses religiosos y políticos, y luego se ha usado 
la Biblia para justificarlas. 

El problema clave con la comprensión de la Biblia por los funda- 
mentalistas está en que ellos no tienen bases racionales para lo que 
creen m 


La exégesis está destinada a confirmar con autoridad divina lo 
que el movimiento ha fijado ya previamente como sus objetivos. 
En otras palabras, se ha degradado la Biblia a ser 

simple depósito de munición para la guerra ideológica contra el ad- 


versario teológico o político, y para armarse mejor ideológicamente, 
reclamando a Dios como aliado de su causa °*. 


Con tal fin se comenzó por construir una doctrina de la 
inspiración en la cual se elimina toda mediación humana en el 
origen de la Biblia. En vez de testimonios de seres humanos se 
pretende tener en ella un catálogo de proposiciones absolutas, de 
«palabras» de Dios, formuladas por El mismo, normas de fe y 


5L McIntire, C., Twelve Reasons Why the Bible is the Word of God, citado por 
Jorstad, 1970: The Politics of Doomsday, 128. 

2 Joest, Wilfried, 1983: Fundamentalismus, en: ThRE, XI, 737. 

5 Keating, K., 1988: Catholicism and Fundamentalism, 20. 

°* Scherer-Emunds, M., 1989: Die letzte Schlacht, 94s. Con él se puede remitir 
aquí a la amplia discusión de J. Barr sobre el concepto de la Biblia en el fundamenta- 
lismo británico, mucho más dispuesto a compromisos que el americano, por el cual 
Barr fue acusado de traición (p. 129 nota 29). 
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conducta fijadas por Dios en forma completa y definitiva, que 
simplemente hay que aceptar y cumplir conforme fueron escritas. 
Dios habló en ellas de una vez por todas; si aún hoy habla, no 
podrá hacer sino repetir lo que dijo entonces. Desligando así la 
Biblia de todo proceso histórico, se elimina de ella todo rastro de 
duda, y el texto se convierte en autoridad inapelable, en verdad 
absoluta. Con esta base, no habrá luego dificultad en contruir una 
propia teoría del conocimiento en relación con lo sobrenatural, en 
que se descarta toda incertidumbre. Se tendrá entonces la «estruc- 
tura conceptual de apoyo» de que hablan Berger y Luckmann, 
requerida para la legitimación de la nueva realidad socio-espiritual. 


Manejar los textos bíblicos a su acomodo para dar una seguri- 
dad de fe que en sí es imposible, es sencillamente una manipula- 
ción. Mas al definir con este procedimiento la única interpretación 
posible de los textos, imponiéndola además como certeza definiti- 
va, el fundamentalismo elimina, como se dijo antes, el principio del 
«libre examen», que pretendía ser el mayor distintivo del protes- 
tantismo frente al catolicismo. 

La lectura de la Palabra de Dios con libertad crítica es en especial 
el privilegio de los protestantes. El libre examen de las Escrituras es el 

fruto bendito de la Reforma * 


En opinión de Alves es precisamente esta estrechez intelectual 
la que conduce a la multiplicidad de sectas en este tipo de protes- 
tantismo, porque en él no hay espacio para la duda, sino que toda 
interpretación de la religión divergente de la oficial es mirada como 
rebelión. «No es la libertad intelectual la que crea cismas, sino la 
falta de ella» * 

Supongamos sin embargo por un momento que la Biblia fuera 
esto, una serie de proposiciones absolutas formuladas por Dios 
mismo. La conclusión lógica sería entonces que al menos «cuando 
uno cree en la Biblia, como yo» (Falwell), interpretara todos sus 
postulados y los cumpliera a la letra. ¿Por qué no entender también 
así consejos o mandatos tan explícitos de los evangelios como el de 
cortarse la mano o el pie o arrancarse un ojo cuando estos miem- 
bros son ocasión de pecado (Mc 9,43-46), o de no acumular tesoros 
en la tierra (Mt 6,19-21), o de vender sus posesiones y dar el dinero 
a los pobres si se quiere tener un tesoro en el cielo (Mc 10,21)? 


Pero los fundamentalistas no se creen obligados a entender así 


5 O Puritano, junio 25, 1955, 1, citado por Alves, R., 1985, 70. 
% Alves, R., oc 82. 
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tales textos, sino que, apelando al «sentido común» 7 establecen 


una distinción: los verbos en modo indicativo se deben entender 
literalmente; los verbos en imperativo, no. Es otra de las certezas 
que no admiten discusión. Sólo se explica que los imperativos se 
pueden entender como expresión de una costumbre de la época y 
son por tanto relativos; mas aún, que en ellos se debe distinguir 
entre el espíritu y la letra, y que «la letra mata, el espíritu da 
vida» *. Mas tampoco esta distinción es norma fija, ya que ciertos 
imperativos pueden resultar útiles; así, algunos grupos apelan a la 
exigencia de dejar casa, hermanos, padres e hijos por el Reino de 
Dios, para hacer que los jóvenes rompan con sus familias y se unan 
al grupo. Como se ve, una manipulación lleva a otras, y el «sentido 
común» es capricho. Una vez más, el fundamentalismo no obra por 
amor a la Biblia, sino se vale de ella para defender posiciones 
tomadas de antemano, una ideología que arbitrariamente se consti- 
tuye en la única forma de cristianismo puro. 


Se puede concluir de esto que una discusión con el fundamenta- 
lismo sobre su pretendida fidelidad a las Escrituras no es en reali- 
dad tarea de exégetas sino de ideólogos. «El problema del funda- 
mentalismo es su estructura mental» *”. El propósito original del 
protestantismo de librarse del autoritarismo católico mediante un 
acceso más libre a las Escrituras, ha parado a la postre en un 
autoritarismo mayor que en las peores épocas de la Edad Media, y 
esto en plena cultura y libertad del siglo 20. Después de todo, «hay 
más espacio para disidentes y herejes” en el catolicismo que en este 
tipo de protestantismo» “. Se confirma así que aunque la «fe ameri- 
cana» está presente en todos los sectores de la vida de los Estados 
Unidos, cuando hay otros interes de por medio «la religión no es 
para tomar muy en serio» “'. 


5.1.3.2. Visión del mundo 


Hasta aquí he presentado dos entidades que son básicas para la 
internalización y legitimación de la realidad fundamentalista, la 
comunidad y la Biblia. La primera como cristalización de tal reali- 
dad y agente de socialización, la segunda como instancia doctrinal 


7 Scherer+Emunds, M., o.c. 43. 

5 Ver comentario a este proceder ilógico en: Alves, o.c. 76s. 
Barr, J., Fundamentalism, 341. 

© Alves, R., o.c. 81. 

& Will, Garry, en: Sojourners, marzo 1988, 14. 
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inapelable. Pero, ¿qué es lo que se trata de internalizar y legitimar? 
¿Cuáles son los componentes de la nueva realidad? Se pueden 
reducir a dos: una visión propia del mundo y un modelo de 
comportamiento que se desprende de tal visión. Una vez que el 
neófito haya internalizado uno y otro será admitido a formar parte 
de la comunidad. Veamos lo que caracteriza esta visión del mundo. 


La visión fundamentalista del mundo parte de dos axiomas 
doctrinales: primero, el mundo está entregado casi íntegramente al 
poder del demonio, el principio del mal, que obra con autonomía 
como adversario de Dios hasta que la historia llegue a su fin °. De 
este estado de perdición el mundo no puede ser redimido global- 
mente, porque el Evangelio se dirige al individuo, no a la colectivi- 
dad social; pero mientras no llegue el fin es posible reformar una 
parte de él conforme a la ley de Dios y rescatar de las manos de 
Satanás una porción de la humanidad. Segundo, el mundo está ya 
próximo a su fin, que se cumplirá con el retorno de Cristo, espera- 
do con ansia. En este esquema, la doctrina básica se concreta en tres 
dualismos y un concepto propio de la Providencia * 


Una alternativa entre dos caminos. El primer dualismo es la 
presentación del mundo como una alternativa entre dos caminos, la 
salvación y la condenación. Es éste el tema con que se inician las 
cruzadas misioneras, y se difunde en las prédicas y en posters y 
folletos *. Uno de los dos caminos, presentado generalmente a la 
izquierda, es amplio, bien adornado y ofrece al hombre la posibili- 
dad de gozar de todos los placeres, pero desemboca en un abismo 
de fuego eterno; el otro es estrecho y arduo, pero sembrado de 
símbolos instructivos (un predicador al inicio, árboles, corrientes 
de agua, iglesias) que aluden a la salvación final. Los placeres que el 
hombre no encuentra durante el camino, los encontrará en redun- 
dancia al final. En los posters mencionados, la felicidad final se 
presenta como una residencia magnífica de varios pisos, ante la cual 
el recién llegado exclama: ¡Qué lugar tan fantástico! 


A la entrada aparece un gran letrero: ¡Bienvenidos! Frente a la 
casa hay una bella piscina en mármol, y dentro y fuera de ella, 


€ Recuérdese lo dicho sobre el maniqueísmo en 1.1.2. 

% Sobre la estructura dualista de esta visión del mundo, cf. Alves, R., Protes- 
tantism and Repression, cap. 4, a cuyas ideas doy aquí especial atención, y Fuchs, 
O., Grundstrukturen des Fundamentalismus, en: BuK 1988, 109-114. 

** Un ejemplo son los posters usados para la semana misionera en Nebaj 
(Guatemala) en diciembre de 1987, reproducidos en parte en: Tages Anzeiger 
Magazin, Zúrich, agosto 13, 1988, 8-15. 
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como también en los lujosos cuartos de la residencia, se divierten 
jóvenes de ambos sexos (rubios) y parejas de enamorados. En una 
palabra, el sueño de un playboy americano. Al borde del poster el 
mensaje: 
¡Alquiler gratis! ¡Edificada y pagada por Jesús! Puede ser tuya 
únicamente si tienes hecha la reservación con la salvación. ¿Ya la 
tienes? ¡Basta con que recibas a Jesús hoy mismo! 


Con esta visión del mundo, el neófito debe comprender ante 
todo su propia identidad: el hombre en el mundo no es más que un 
viajero, un peregrino hacia uno de los dos destinos finales. Puede 
elegir entre tales destinos, pero no entre ser peregrino o no serlo. 
El, el creyente, ha elegido el camino de salvación, mas el cambiar de 
decisión es un peligro permanente. Quien está de camino no sienta 
pie en ningún sitio, sino va dejando todo atrás. No se solidariza con 
nada ni con nadie, pues su sola preocupación es llegar a la meta 
señalada, lo que sólo es posible a través de la muerte. 


Vida terrena y vida eterna. Del anterior se desprende el segun- 
do dualismo: entre la vida terrena, sinónimo de privación, de lo que 
falta por conseguir, y la vida eterna, sinónimo de plenitud. Este 
dualismo cumple una de las etapas de legitimación señaladas en el 
esquema de Berger/Luckmann: el definir el puesto que correspon- 
de a la muerte dentro del proceso de socialización. La vida terrena 
no es más que la oportunidad que se nos concede para llegar al 
cielo. Por eso la pregunta diaria de todo creyente debe ser: «¿Cómo 
puedo vivir para que la muerte sea el paso a la eternidad bendi- 
ta?» Y 

Desde esta perspectiva, todo lo que el hombre experimente en 
vida, sea sufrimiento o alegría, pobreza o riqueza, enfermedad o 
salud, carece de importancia. Lo que da sentido a todo lo demás es 
la orientación de la vida hacia la salvación después de la muerte. 
Sufrimiento, pobreza, enfermedad, todo esto debe ser considerado 
como bendición de Dios si el creyente está convencido de que estos 
son los medios de que Dios quiere valerse para conducirlo a la 
salvación. La muerte es el recurso que Dios tiene para tomar 
posesión de sus elegidos. ¿Cómo no alegrarse de ella? Así, la 
tragedia más absurda puede ser juzgada como una bendición. Alves 
recuerda cómo en el Brasil un viejo pastor protestante educado en 
este espíritu consolaba a sus propios nietos por la muerte de su 
padre, arrancado trágicamente de la vida en plena juventud, dicién- 


O Puritano, marzo de 1949, 2, citado por Alves, o.c. 90. 
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doles que «Dios quiso hacerse a sí mismo un gran regalo. El regalo 
era la vida de su padre. Por eso tuvo que retirarlo de esta vida». 


Incompatibilidad entre creyentes y pecadores. Es el tercer dua- 
lismo que caracteriza el universo fundamentalista. Creyente es el 
recién convertido y quienes forman su comunidad, pecadores son 
todos los demás. Toda coexistencia significaría apostasía. Se justifi- 
ca así el separatismo, uno de los factores más decisivos de cohesión 
del fundamentalismo, y con él se plantea la cuestión de definir los 
adversarios del movimiento. De esto me ocuparé más adelante. 


La Providencia divina 


En contraste con los dualismos anteriores, la visión fundamen- 
talista del mundo hace depender todo de un principio unificador, 
que es la Providencia divina. La doctrina correspondiente está 
basada en la tradicional de la doble predestinación: Dios rige el 
mundo por decreto infalible, y en su sabiduría predestinó a unos a 
la salvación y a otros a la condenación, y para cumplir sus designios 
se vale de instrumentos que pueden parecernos incomprensibles. 
Son los «misterios de la Providencia». Alves cita a propósito la 
justificación que un eminente pastor presbiteriano de Sao Paulo 
daba a un accidente que había causado gran consternación ®: 

Los que creen en la Biblia, y en el Dios de la Biblia, se inclinan 
ante la mano poderosa de Dios, confían en que El hace lo que es bueno 

y justo, y creen en la soberanía de Dios en todo lo que sucede. Esto no 

es indiferencia estoica sino un privilegio de sufrir que sólo el verdadero 

creyente conoce. 


Como observa Alves, este concepto de la Providencia justifica 
la realidad, por absurda que sea, como una fatalidad necesaria y 
hace superfluo todo análisis de los problemas. Cualquier experien- 
cia humana, así sea el hambre, la enfermedad, la pobreza, la injusti- 
cia, un accidente, los campos de concentración, las torturas, la 
bomba atómica, todo es efecto de la bondad de Dios, que se sirve 
de tales instrumentos para llevar a los elegidos a la felicidad eterna. 
Las catástrofes que azotan a Centroamérica, desde los terremotos 
hasta las masacres, dice un miembro de la Overseas Crusade, son 
«queridas por Dios para provocar un reavivamiento de la devoción 
a Jesucristo» ”. Un concepto semejante de Dios simplemente «sa- 


% O Puritano, abril 10, 1952, 6, citado por Alves, o.c. 96. 
% Resource Center Bulletin 10 (1987), 5. 
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craliza lo trágico, transformändolo en una teofanía». La tragedia no 
es más que un medio para llegar a la gloria. 


Esto explica por qué el fundamentalismo, una religión construi- 
da sobre tales bases, cuenta con gran aceptación en las dictaduras 
latinoamericanas y entre todas aquellas personas, clases sociales y 
sistemas políticos que en el pasado han podido imponer sin dificul- 
tad sus intereses egoístas aduciendo en su favor la voluntad de 
Dios. Dentro de una religión tal no existen problemas que recla- 
men el esfuerzo humano, mucho menos la acción comunitaria para 
cambiar la situación. No hay nada que transformar, pues todo está 
dispuesto de antemano por la Providencia. Sólo hay que tratar de 
comprender, inclinarse y dar gracias. Se comprende la protesta del 
joven Hegel ante un concepto del cristianismo que él vivió en 
círculos protestantes de su tiempo: «Casi deberíamos sentir tristeza 
de no tener un padre y una madre que perder cada semana» *, 


5.1.3.3. Escatología dispensacionalista 


«Escucha el mensaje de grandioso contenido espiritual y profé- 
tico para los últimos días del mundo». Así iniciaba sus prédicas el 
televangelista puertorriqueño Manuel «Yiye» Avila durante la ya 
mencionada semana evangelística en Nebaj (Guatemala) en diciem- 
bre de 1987, y como él suelen hablar sus colegas en cruzadas 
análogas. En efecto, la visión fundamentalista del mundo pretende 
transmitir un conocimiento exacto no sólo de los inicios sino 
también, y sobre todo, de los últimos tiempos. Base de su escatolo- 
gía son los escritos apocalípticos del Antiguo y del Nuevo Testa- 


mento H. 


Contexto histórico 


Al describir el desarrollo del evangelismo señalé como uno de 
sus componentes el milenarismo en sus dos modalidades, el posmi- 
lenarismo y el premilenarismo. En la segunda mitad del siglo 19, el 


$8 Citado por Alves, o.c. 97. 

6? Escatolokía es la rama de la teología que se ocupa de las cosas últimas: 
muerte, juicio, cielo, infierno: en el fundamentalismo los temas son: retorno del 
Señor, fin del mundo y milenio. Apocalíptica es la literatura bíblica y cercana a la 
Biblia que habla de estos temas; va hasta el siglo 3 antes de Cristo. Apocalipsis es el 
género literario correspondiente, y comprende parte del libro de Daniel (7-13) y 
otros escritos similares por forma y contenido al Apocalipsis de Juan. 
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fundamentalismo hizo suya la visión premilenarista en su variante 
conocida como dispensacionalismo. Lo esencial de esta teoría es en 
realidad anterior al fundamentalismo, pues tiene sus predecesores 
en los Adventistas, Testigos de Jehová y Mormones, y fue predica- 
do en EUA ya hacia 1840 por John Nelson Darby, de la secta 
anglicana de los Hermanos de Plymouth. Sus verdaderos propaga- 
dores fueron fundamentalistas de círculos calvinistas presbiterianos 
y bautistas. Pero quien la convirtió en divisa del fundamentalismo 
fue el predicador revivalista Dwight L. Moody con su imagen del 
mundo como un barco que se hundía, del cual él se sentía enviado 
por Dios a rescatar a última hora el mayor número posible de 
almas. 

Los Institutos Bíblicos (el primero de ellos fundado por Moody 
en Chicago), pero sobre todo el Dallas Theological Seminary, 
celoso defensor del sistema calvinista y considerado como el «Vati- 
cano» académico e ideológico del fundamentalismo, son los centros 
que han sistematizado y difundido más el dispensacionalismo. 
Aceptado por Cyrus I. Scofield como criterio básico de interpreta- 
ción en su Scofield Reference Bible (1909), el comentario preferido 
de los fundamentalistas, el dispensacionalismo se convirtió desde la 
década de 1930 en la teología oficial del fundamentalismo ”. El 
credo del ACCC-ICCC lo proclama así en 1965 ”: 

Creemos en el retorno visible, personal y premilenar de nuestro 

Señor Jesucristo para (bien de) su Iglesia, y en el establecimiento por él 

de un reino mundial de rectitud y de paz junto con sus elegidos. 


Con la difusión del fundamentalismo y de movimientos mile- 
naristas no directamente relacionados con él, se puede afirmar que 
esta escatología, 

vista en otro tiempo como ocupación de unos pocos fanáticos, ha 

adquirido hoy en la sociedad americana, o al menos en una parte 

considerable de ella, casi el rango de un culto " 


Según sus autores, el dispensacionalismo ofrece un esquema 
apto para interpretar toda la historia a partir de la Biblia y confor- 
me al principio de una estricta inspiración verbal. Por el contexto 


7% Sobre el desarrollo y actualidad del dispensacionalismo, ver, fuera de estu- 
dios básicos sobre el fundamentalismo (Marsden, Sandeen, etc.), sobre todo: Barr, 
J., Fundamentalism, 190-207; Stoodt, D., en: Kodalle, K.-M., 1988: Gott und 
Politik in USA, 100-11; Scherer-Emunds, 1989: Die letzte Schlacht, 33-45. 

7! Shelton College Catalog, 1965-1966, 14, citado por Jorstad, The Politics of 
Doomsday, 131 

2 Scherer-Emunds, o.c. 14. 
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histórico en que se desarrolló, observa Barr, toda la teoría dispen- 

sacionalista ” 
es en cierta manera un intento loco por dar solución a problemas y 
hechos que la investigación histórica estaba tratando al mismo tiempo 
con un espíritu totalmente diferente. El dispensacionalismo reconoce 
hasta cierto punto, pero en forma errada, el hecho de que lo que Jesús 
dice no es lo mismo que lo que Pablo dice, que los evangelios tienen 
otras categorías teológicas que las epístolas...Reconoce que hay aquí 
diferencias básicas. Pero lejos de pensar en explicarlas como diferen- 
cias humanas, como ideas e imágenes diferentes de personas y tiempos 
diferentes, tiene que atribuir entidad propia a tales diferencias y enten- 
derlas como períodos diferentes en el plan y la obra de Dios. 


En otras palabras, el dispensacionalismo es una acrobacia para 
nivelar las divergencias que resultan en los textos bíblicos a causa 
de las diferencias de contexto histórico y de posiciones teológicas 
de sus diversos autores. Partiendo de la teoría del dictado, y no 
pudiendo suponer que El haya hecho afirmaciones divergentes 
sobre un mismo hecho, se supone, para salir del problema, que 
Dios habla de hechos diferentes. La acrobacia se justifica apelando 
al texto de 2 Tim 2, 15, en que se habla del obrero irreprensible, 
«que predica la verdad sin desviaciones» ”* 


Elementos característicos 


La interpretación dispensacionalista de la historia abunda en 
suposiciones fantásticas, pero se puede reducir a los siguientes 
elementos característicos: 


Primero: El nombre proviene de la idea de que la historia de las 
relaciones entre Dios y la humanidad se divide en siete períodos o 
dispensaciones ”. La última de éstas será el milenio del reinado de 
Cristo, con sede en Jerusalén, inaugurado con su retorno y el 
«rapto» de los elegidos. La base bíblica para esta construcción son 
los escritos apocalípticos: Mt 24, el Apocalipsis de Juan, y Daniel 


" Barr, J., Fundamentalism, 198. 

7% La Scofield Bible traduce: «que divide correctamente las Palabras de ver- 
dad»: para interpretar bien hay que «dividir correctamente», hacer las debidas 
distinciones; cf. Scherer-Emunds, o.c. 113 nota 87. 

” Aunque no todos concuerdan en la división.y lo nombres, según Scofield 
son: Inocencia (hasta el primer pecado), Estado de conciencia (hasta el diluvio), 
Régimen humano (Noé hasta Abraham), Promesa (Abraham hasta Moisés), Ley 
(Moisés hasta Cristo), Gracia (Cristo hasta juicio final) y Reino de Dios (milenio): 
cf. Scherer-Emunds, 113 nota 91; Sandeen, 1967, 68. 
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7-13. Estos textos se interpretan como descripciones proféticas del 
curso de la historia, que se han cumplido y se sequirán cumpliendo 
exactamente. Ya hemos llegado a la última dispensación, que debe 
comenzar en cualquier momento. La creciente apostasía de los 
cristianos (liberales), protestantes y católicos, y la fundación del 
Estado de Israel son signos evidentes de que está cerca «la gran 
hora en que el Hijo de Dios aparecerá, y en los aires tendrá lugar el 
grandioso encuentro» ” 

Segundo: Sin embargo, el rasgo específico del dispensacionalis- 
mo es, más que esta división de la historia, el concepto dualista 
maniqueo que tiene de la misma. La historia no es la obra de seres 
humanos en acción, sino la lucha dualista entre el bien y el mal, que 
Dios dirige globalmente y en detalle. El dualismo comienza ya 
antes del paraíso, en el cielo, con la caída de Lucifer. El demonio es 
el amo del mundo, como lo demuestra la historia universal, y la 
mayoría de la humanidad lo sigue; los elegidos son siempre una 
minoría. La lucha final ha comenzado ya, y el drama cósmico toca a 
su fin con la victoria de Cristo sobre Satanás. La Biblia predice 
todo esto en detalle y da orientación para el comportamiento 
durante el combate decisivo. La conversión personal orienta hacia 
el estilo de vida prescrito por la fe: renuncia al alcohol, al tabaco, al 
sexo, a las drogas, al café, etc. y alimentado con la oración y el 
estudio de la Biblia. 


Consecuencia de esta concepción dualista es la distinción entre 
dos pueblos de Dios: Israel (el pueblo terreno) y la Iglesia espiritual 
(el pueblo celestial). Al primero se entra por nacimiento, al segun- 
do por la conversión o «nuevo nacimiento». Para cada uno de ellos 
Dios tiene un plan de salvación distinto. Cada uno tiene promesas 
y profecías propias que no se deben confundir. Esta distinción es 
básica, porque para interpretar, por ejemplo, un texto de los evan- 
gelios hay que determinar primero a cuál de los dos pueblos se 
refiere, pues la obra de Jesús se divide igualmente en dos partes: 
una dirigida a los judíos en cuanto Mesías terreno, y la otra a la 
Iglesia espiritual como fundación suya. La dispensación «Gracia» 
(la era de la Iglesia) empieza con la muerte y la resurrección de 
Jesús. La doctrina correspondiente a ella debe buscarse por tanto 
no en los evangelios, que pertenecen a la dispensación «Ley» (de 
Moisés hasta Cristo) y «no desarrollan la doctrina de la Iglesia» ”, 
sino en las cartas de Pablo. 


76 Christian Beacon, marzo 4, 1965, 4-5-, en: Jorstad, o.c., 131. 
7 Scofield Reference Bible, citada por Barr, o.c., 193. 
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Las consecuencias para la comprensión de Jesús y de su mensaje 
son, como dice Barr, fatales. El lo demuestra con dos ejemplos 
tomados de la Biblia de Scofield: el Sermón de la Montaña, «como 
regla de vida está dirigido a los judíos antes de la cruz y a los judíos 
en el reino futuro, pero para la era presente no tiene validez» %; el 
Padrenuestro, «aunque es un modelo incomparable de oración, no 
pertenece a la era de la Iglesia sino a la de la Ley; no es una oración 
en nombre de Cristo,... por tanto es impropio usarlo en la Iglesia». 


Tercero: La verdadera Iglesia no puede identificarse con ningu- 
na de las grandes denominaciones, que han caído todas en la 
apostasía; está formada sólo por los elegidos, los «renacidos», que 
han sido siempre un puñado y pueden ahora estar seguros de la 
salvación. La Iglesia no será nunca una organización sino sólo una 
asociación espiritual de los verdaderos cristianos. 


Cuarto: El retorno de Cristo se cumplirá en dos fases: 


La primera fase es el ’rapto’ o arrebato de la Iglesia; la segunda es 
la aparición gloriosa de Cristo ante toda la tierra. En la primera, Cristo 
vendrá secretamente; en la segunda, públicamente. En el rapto vendrá 
sólo hasta el espacio; en la aparición gloriosa vendrá hasta la tierra ”° 


La inminencia del «rapto», que puede suceder hoy o mañana, 
es un motivo que se aprovecha al máximo para las campañas 
misioneras. 


El drama final 


Con todos estos datos, que se pretenden tomados de las 
Escrituras, se ofrece luego la siguiente descripción de los aconteci- 
mientos finales ®. Ya antes del rapto de los elegidos se cumplirán 
todos los requisitos necesarios para la Gran Tribulación, con la 
reunión de todos las fuerzas políticas y religiosas que intervendrán 
en ella. Esta etapa se considera ya concluida. Al rapto seguirá la 
gran tribulación, que durará exactamente siete años. Durante la 
primera mitad de este período, el Anticristo se pondrá a la cabeza 


78 La era de la Iglesia se degrada a una especie de gran paréntesis entre los dos 
períodos relativos a Israel (Ley y Milenio), que son los centrales. El milenio incluye 
larestauración de Israel en su país de origen y el reino prometido por los profetas. 
Cf. Sandeen, 1967, 68, Scherer-Emunds, o.c., 375. 


? LaHaye, Tim, 1981: The Beginning of the End, 21. 
80 Cf. Scherer-Emunds, o.c. 42ss 
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de una confederación de diez Estados, procedentes de la Comuni- 
dad Europea («restauración del Imperio Romano»). Consolidado 
así su poder, el Anticristo establecerá una falsa paz en el Medio 
Oriente y hará incluso un tratado de paz con Israel. Hacia la mitad 
del período, Egipto y Rusia, con sus aliados (la «Confederación del 
Norte»), atacarán a Israel. El ejército ruso, que entretanto habrá 
traicionado también a su aliado Egipto, será aniquilado por inter- 
vención divina (¿guerra nuclear?). Ante este hecho, 144000 judíos 
«aceptarán a Jesucristo como su Señor y Salvador» e iniciarán una 
gran misión entre judíos y paganos como «reparación» del rechazo 


de Jesús por parte del pueblo judío. 


La segunda parte de la Gran Tribulación serán tres años y 
medio en que el Anticristo mostrará todo su poder. Ayudado 
por el «falso profeta» instaurará una religión mundial (la «gran 
prostituta»), una mezcla de ecumenismo, papado, ocultismo, 
New Age y comunismo. Los cristianos convertidos durante este 
tiempo, y por tanto no «raptados», serán sometidos a una cruel 
persecución por negarse a adorar al Anticristo, pero un pequeño 
resto, protegido y escondido por Dios, escapará a la muerte. La 
tierra vivirá toda clase de sufrimientos: catástrofes, epidemias, 
hambres. Pero el hecho culminante será la Batalla de Armaged- 
don, en la cual chocarán unos con otros innumerables ejércitos 
de toda procedencia, incluso con armas nucleares. Primero será 
un intento de rebelión contra el dominio del Anticristo; más 
tarde se les sumarán 200 millones de soldados chinos, el ejército 
del «rey del Oriente». 


Todos estos «ejércitos de los pueblos» se coaligarán finalmente 
por obra de Satanás y bajo el mando del Anticristo para enfrentarse 
a Cristo, que entretanto ha iniciado su retorno definitivo. Cristo, 
acompañado ahora de sus elegidos, raptados anteriormente, los 
aniquilará en un diluvio de sangre. Satanás será encadenado, y 
Cristo separará a los fieles que sobrevivieron, de los infieles, y 
condenará a éstos. Iniciará entonces sus mil años de reinado en 
Jerusalén. Al final de ellos, Satanás será dejado de nuevo en libertad 
por poco tiempo, durante el cual arrastrará todavía algunos a la 
perdición. Pero al final será sujetado de nuevo y arrojado para 
siempre al estanque de fuego. Seguirá entonces la resurrección de 
los muertos y el juicio final. Este mundo será destruido para dar 
lugar a un nuevo cielo y una nueva tierra. Los impíos recuperarán 
el cuerpo en que vivieron, para ser condenados por Cristo, uno por 
uno, y enviados al infierno. Los verdaderos cristianos, «las perso- 
nas más hermosas que uno se pueda imaginar», vivirán con Dios en 
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su cuerpo glorificado, en una felicidad indescriptible. Se explica así 
el gozo de McIntire *': 

¿No es maravilloso que cuando todos lleguemos así al cielo ya no 
habrá modernistas? ¿No es maravilloso que cuando el nuevo cielo y la 
nueva tierra muestren su gloria, y nosotros volvamos a leer estos 
pasajes en Isaías, todos seremos fundamentalistas? 


Para quien es extraño al mundo fundamentalista, una predic- 
ción tal del futuro podría parecer fruto de la fantasía. Sin embargo, 
es éste el plan de Dios que el movimiento ha deducido de las 
profecías, y lo que motiva y orienta su trabajo misionero. Hecho el 
balance de este concepto de Dios y del mundo, James Barr no duda 
en afirmar: «difícilmente se puede dudar de que la doctrina dispen- 
sacionalista es herética» Y; pero ella explica la actitud general que 
caracteriza al fundamentalismo frente a los problemas de este mun- 
do. El estado miserable actual de éste es consecuencia necesaria del 
alejamiento de Dios, y sólo tendrá fin con el retorno de Cristo, 
precedida del cataclismo total, del cual sólo escaparán los elegidos. 
La Iglesia institucional, pero sobre todo la católica, es la culpable 
de la pobreza, el subdesarrollo, los vicios, la injusticia. Mas todo 
esto contribuye en definitiva a acelerar el Día del Señor, y debe ser 
por tanto más motivo de alegría que de preocupación. De ahí el 
celo incansable de los fundamentalistas; muchos de ellos esperan 
que con el uso de la radio y la televisión alcanzarán a cumplir 
literalmente el encargo (la Gran Misión confiada a América) de 
llevar el mensaje de Cristo «a todos los pueblos, y entonces será el 
fin» (Mt 24, 14). 

Cabe preguntar: ¿Comparten todos los fundamentalistas estas 
ideas? ¿Es ésta su propia convicción religiosa? No pudiendo dar 
cuenta de las conviccones individuales, quizá sea necesario hacer 
aquí la distinción que hace Myrdal al hablar de la tendencia general 
a falsear los conocimientos, por oportunismo, para provocar un 
determinado tipo de comportamiento *. Myrdal distingue entre la 
visión «pública» o «política» y la opinión «privada» de una perso- 
na, y anota que una y otra no necesariamente coinciden; más aún, 
sólo rara vez coinciden. El hecho de que conocidos televangelistas, 
pese al ardor con que predican su mensaje apocalíptico, se vean 
envueltos una y otra vez en escándalos financieros y amorosos, 
podría tal vez explicarse por esta comprobación sociológica. Pero 


81 McIntire, 1966: The Mecting in the Skies,en: Jorstad, oc, 134 
8 Barr, J., Fundamentalism, 196. 
$3 Myrdal, G., 1971: Objektivität in der Sozialforschung, 32-34. 
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lo que cuenta para las actividades del movimiento no es la opinión 
privada, sino la visión pública. 


5.1.3.4. Modelo de comportamiento. Adversarios 


Todo movimiento social, religioso o político, surge, según se 
dijo, como intento de solución a una crisis, y se identifica ante todo 
por la definición de quienes provocaron la crisis o impiden salir de 
ella. La identificación y caracterización de los adversarios cumple la 
función de legitimar el movimiento, con los dos recursos indicados 
para ello: la terapia y la aniquilación, y regulan el comportamiento 
personal. Cuando la imagen del enemigo se borra o pierde su 
ferocidad, el movimiento mismo entra en crisis. 


El fundamentalismo reconoce dos tipos de adversarios: uno 
externo al protestantismo, la Iglesia católica, y otros internos. Pero 
en cuanto a éstos, la perspectiva se ha ido ampliando. Primero fue 
el «liberalismo» teológico, localizado en la crítica histórica a la 
Biblia y en la visión del mundo tomada de las ciencias naturales. 
Después de la primera guerra mundial fueron los defensores de la 
evolución y del «evangelio social». Más tarde, ante el patriotismo 
creciente dado al movimiento por McIntire, McCarthy y los predi- 
cadores actuales, adversarios son todos los que amenazan los valo- 
res tradicionales e intereses políticos de América, y ante todo el 
comunismo. Trataré aquí en síntesis de los tres primeros, que son 
primordialmente de carácter religioso. 


La Iglesia católica 


La afirmación hecha antes, de que las tensiones entre católicos 
y protestantes han disminuido *, no vale para el fundamentalismo, 
y mucho menos con relación a A.L., sino a lo sumo en cuanto éste 
evita hoy declaraciones hostiles globales y busca la alianza estraté- 
gica con grupos y movimientos católicos conservadores, que espera 
ganar para su causa. Por lo demás, 

el anticatolicismo es ahora más vivo que en años anteriores. Continúan 

fundándose nuevas organizaciones dedicadas a socavar la actuación de 

la Iglesia católica, otras antiguas han revivido, y todas juntas difunden 

ER revistas y libros hoy más que nunca — millones de copias en 

el año 


DH Cf. 4.2.3. 
#5 Keating, K., 1988: Catholicism and Fundamentalism, 28. 
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Lo que es peor, agrega Keating, en tales escritos se disuade a los 
fundamentalistas de informarse sobre el catolicismo, porque son 
conscientes de que, como decía el obispo Fulton Sheen, muchos 
americanos odian no propiamente el catolicismo sino lo que creen 
que es la Iglesia católica, y tratan de mantener el odio. 


Tal aversión no se funda primeramente en el compromiso social 
de la Iglesia católica ni en motivos emocionales, sino en la diferen- 
cia sustancial que existe entre los respectivos conceptos de verdad y 
salvación. Se trata de razones doctrinales de fondo: la Iglesia católi- 
ca está básicamente en el error, y de tal situación fluye luego toda 
una serie de errores, menores pero suficientemente graves para 
hacer de ella no una rama paralela del protestantismo sino una 
perversión del cristianismo. «Su error fundamental (de la Iglesia 
católica) está en poner la autoridad de la Iglesia por encima de la 
autoridad de la Biblia» °°. Así, como precisa Alves, el conflicto se 
sitúa al nivel de la teoría del conocimiento que cada uno representa 
y que cristaliza en un concepto totalmente diverso de la autoridad 
final a la cual deben someterse la doctrina y el comportamiento: 
para el protestantismo la verdad se ha hecho objetiva en un docu- 
mento escrito, al cual no se debe añadir ni quitar nada, mientras el 
catolicismo afirma que el mismo Espíritu que inspiró las Escrituras 
continúa vivo en la Iglesia. De ahí derivan todos sus «errores». 
«Nos guste o no», puntualiza O Brasil Presbiteriano, «el Protes- 
tantismo Evangélico y el Catolicismo Romano son dos religiones 
esencialmente diferentes» ”, y enumera doce diferencias esenciales, 


Esta diferencia básica de posiciones explica por qué todo cam- 
bio en la Iglesia católica, bien sea en su relación con las demás 
religiones o bien en el terreno de la justicia social, es interpretado 
simplemente como estrategia para recuperar el terreno perdido y 
asegurar el logro de sus objetivos anticristianos, y se lo relaciona 
inmediatamente con el comunismo. Tal es la interpretación que se 
da a lo sucedido en el Concilio Vaticano Il. La Iglesia católica en 
realidad no puede cambiar sustancialmente, y por eso el conflicto 
con ella tiene que ser radical y total. 


Tener ideas claras a este respecto entre católicos, sobre todo en 
A.L., es necesario, no para responder agresividad con agresividad, 
sino para no hacerse ilusiones en cuanto a las posibilidades de 


8 O Puritano, marzo 10, 1955, 1; cf. Alves, o.c., 173s. 
87 O Brasil Presbiteriano, abril 1961, 9, citado por Alves. 
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diálogo, aunque éste, dada la magnitud de los problemas, sea hoy 
más necesario que nunca. Es ilusorio esperar que fundamentalistas 
y católicos puedan un día trabajar conjuntamente por un mismo 
concepto del cristianismo. Quizá haya que dar razón a Chilson 
cuando afirma que como católicos «debemos proclamar las diferen- 
cias entre el Evangelio y su perversión que es el fundamentalis- 
mo» Y, y predicar y vivir el cristianismo de tal forma que el 


fundamentalismo se haga superfluo. 


Liberalismo teológico y Evangelio Social 


El error del liberalismo teológico, el más peligroso dentro del 
propio protestantismo, consiste en que adopta los puntos de vista 
de la ciencia moderna, así para dudar de la inspiración verbal e 
inerrancia absoluta de la Biblia, como para explicar el origen del 
mundo en forma distinta de la descrita en el Génesis. Esto equivale 
a sustituir la verdad divina por la verdad de los investigadores, y en 
último término a Dios por el hombre. Por eso se dio a esta teología 
el nombre de «humanismo secular», y se consideró un deber com- 
batir por todos los medios a quienes se hubiesen contagiado de él. 
Un clérigo miembro del ACCC exhorta a sus fieles a no invitar 
nunca a un «ministro apóstata» a comer en su casa ”. Sin embargo, 
anota Barr, el anticlaricalismo de los fundamentalistas es menos 
violento con el clero de las parroquias que con los teólogos. Esto 
refuerza su rechazo rotundo al ecumenismo. 


El criterio del «humanismo secular» permite localizar al si- 
guiente adversario, el Evangelio Social, que es el fruto práctico de 
tal teología. En él, en efecto, el interés se centra no en las afirmacio- 
nes dogmáticas sobre Cristo, sino en la enseñanza moral de Jesús y 
en sus implicaciones sociales, y por consiguiente en el compromiso 
cristiano por instaurar el Reino de Dios en el mundo. Tal compro- 
miso, explica Pablo VI, implica ciertamente la adhesión a las verda- 
des reveladas, pero pone el acento principal en la adhesión al 
programa de vida que el Reino de Dios propone (EN 23). 


Esta interpretación del Evangelio, que tiene sus raíces ya en los 
profetas del A.T., ha sido siempre motivo de escándalo para los 
fundamentalistas, porque para ellos el Evangelio es sólo un mensaje 
de salvación individual del alma después de la muerte. Si se recuer- 


$ Chilson, R., en: AMERICA, sept. 27, 1986, 154. 
Y Christian Beacon, agosto 27, 1964, 2, en: Jorstad, o.c. 130. 
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da, no todo el evangelismo ha pensado así, pues en sus primeros 
tiempos predominó en él el llamado Evangelio Social, que deducía 
del mensaje de Cristo la obligación de trabajar por transformar las 
estructuras: sociales y contribuir a establecer un orden justo y 
fraterno. Aun hoy el neo-evangelicalismo conserva en parte tales 


preocupaciones. 

Mas para la rama fundamentalista, desde los tiempos de Moo- 
dy, entender así el Evangelio era adulterarlo, degradar la fe a un 
programa de acción política. Apostasía evidente. Por eso se puede 
afirmar que la teología «liberal» y la ética reformista del Evangelio 
Social son desde un principio los verdaderos motivos de la contro- 
versia entre los fundamentalistas y los demás cristianos. Sobre tales 
puntos jamás se llegará a un acuerdo. 


Esto explica el rompimiento entre fundamentalistas y neo- 
evangelicales en la década de 1950, pero más aún la oposición 
frontal a la llamada «Teología de la Liberación», que el fundamen- 
talismo, igual que muchas comunidades evangélicas de A.L., en- 
tiende con razón, según la distinción de uno de los documentos de 
la Santa Sede, «ante todo (como) una preocupación especial, gene- 
radora de compromiso por la justicia, proyectada sobre los pobres 
y las víctimas de la opresión» (LN II1L,3) *. El fundamentalismo le 
ha declarado guerra abierta. Como ejemplo, el evangelista america- 
no Don Stewart, que sostiene proyectos misioneros en Honduras, 
declara: 

La teología de la liberación no es bíblica; yo puedo demostrar a la 
gente que Cristo no fue un revolucionario izquierdista. Yo comprendo 
que esta teología pueda ser atractiva para una persona oprimida; pero 
lo es sólo porque nosotros los evangélicos no hemos cumplido nuestra 
tarea en el pasado. Ahora, finalmente, estamos comenzando a hacer la 


obra del Señor en el mundo ”'. 


Dentro de esta lógica, el avance del fundamentalismo debe 
poner fin a la teología de la liberación y con ella a todo intento de 
cambiar las esctructuras sociales en nombre del Evangelio, ya que 
la realidad, tal como es, corresponde a la voluntad de Dios, 


Excursus: El fundamentalismo entre los católicos 


Del fundamentalismo en sentido estricto se habla sólo con 
relación al protestantismo americano. Pero, es indiscutible que tam- 


* LN = Libertatis Nuntius. Instrucción de Agosto 6, 1984. 
°! Religious News Service, agosto 25, 1987, 8. 
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bién en el catolicismo existen tendencias y movimientos análogos O 
paralelos. Tales son, entre otros, la campaña contra el modernismo 
desde fines del siglo 19, y actualmente el movimiento del arzobispo 
Marcel Lefebvre. Es cierto que en estos casos se prefiere hablar de 
antimodernismo, tradicionalismo o integrismo, pero en definitiva 
se trata de variantes del fundamentalismo. Por eso Nell-Breuning 
define el integrismo como «totalitarismo religioso» ”. Un libro 
reciente ha pasado revista por todos los continentes para documen- 
tar un retorno general a la ortodoxia y hacer ver «cómo en la Iglesia 
católica se ha restablecido un lenguaje en que tradiciones y certezas 
consideradas definitivamente adquiridas se imponen de nuevo con 
todo su peso» ” 


Se trata de un fenómeno que Richard McBrien, profesor de 
teología católica en la universidad de Notre Dame (EEUU) explica 


asi Di: 


Toda religión, sea el islam, el judaísmo o el cristianismo, conoce 
un segmento de grupos religiosos en los cuales se manifiesta una fuerte 
necesidad de certeza absoluta sobre la vida, la realidad, sobre Dios y el 
futuro. Estos grupos se caracterizan por una fe del «todo o nada». Su 
posición básica es: nosotros tenemos la razón, todos los demás están 
equivocados. No admitimos ni siquiera la posibilidad de estar también 
en parte equivocados, o de que también los otros tengan en parte 
razón. Este fenómeno, frecuente sobre todo en el protestantismo 
americano, se comprueba también en muchos católicos. Es cierto que 
entre éstos no se suele hablar de fundamentalismo, pero la mentalidad 
es en el fondo la misma. 


Quizá debido a la situación de inseguridad que predomina hoy 
en todos los sectores de la vida, el fenómeno así descrito tiende a 
generalizarse más y más sin respetar fronteras geográficas ni dife- 
rencias de confesión religiosa, hasta el punto que, según se recordó 
antes, una tercera parte de los ciudadanos nortemaericanos se pue- 
de designar hoy como adeptos o simpatizantes del fundamentalis- 
mo, en cuanto presentan los siguientes rasgos comunes: un marca- 
do patriotismo con motivación religiosa, una opción expresa por el 
sistema capitalista en bloque y la propiedad privada, rigorismo 
moral y distinción dualista entre el bien y el mal, y la lucha abierta 
contra los adversarios: modernismo, humanismo secular, evolucio- 
nismo, crítica bíblica, socialismo, comunismo. 


2 Cf. LThK, Artic. Integrismus 
% Ladriere / Luneau, Le retour des certitudes, Paris 1987. 
2% Entrevista en HerKorr 441 (1987) 369-374, aquí 372. 
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Formas de expresión 


¿Cómo se manifiesta el fenómeno hoy en la Iglesia católica? 
Análisis cada día más frecuentes señalan como sus principales 
formas de expresión las siguientes * 


1.* Actitud antimodernista. Refiriéndose al descontento que 
no pocos teólogos católicos manifiestan hoy ante diversas actitudes 
de la jerarquía, y en particular a la llamada «declaración de Colo- 
nia», Peter Hünermann, profesor en Tübingen y conocido como 
teólogo muy equilibrado, escribe: 

La polémica (actual) es en mi opinión parte de las ’crisis anti- 
modernistas” que han sacudido a la Iglesia católica desde el siglo 19. 
Estas crisis tienen todas los mismos rasgos. Se trata de nuevas actitudes 
en relación con los fundamentos de la sociedad contemporánea y la 
comprensión moderna del hombre y de la creación. Se restauran 
esquemas de valores y de pensamiento que han existido en la tradición 
de la Iglesia, sin diferenciar ni tomar en cuenta desarrollos ulteriores, y 
se los eleva a la categoría de principios fundamentales de la fe y de la 
fidelidad a la Iglesia o al Papa. Se hace luego todo lo posible por 
imponerlos con medidas administrativas. El resultado son polarizacio- 
nes dolorosas que difícilmente se superan ” 


2.* Sustitución de la autoridad de la Biblia por la del Papa o la 
Tradición. Se trata de la difusión de escritos teológicos y de movi- 
mientos en que se da al Papa o a la Tradición el mismo valor 
absoluto que los fundamentalistas dan a ciertos textos bíblicos para 
apoyar su posición intransigente. Tales publicaciones, que circulan 
más y más en ambientes tradicionalistas, difunden profusamente 
declaraciones de rechazo a la «teología modernista» y propaganda a 
revistas de movimientos extremamente conservadores; últimamen- 
te se suelen añadir a ellas nuevas ediciones del compendio anti- 
modernista de Pio X ”. La tendencia es influir en todo el catolıcis- 
mo, y al parecer el número de adeptos y los recursos económicos 
presentan una curva ascendente. 


3. Uso fundamentalista de la Biblia. La Obra Bíblica Católica 
de Alemania ha llamado la atención hacia un uso fundamentalista 


5 Kienzler, K., Religióser Fundamentalismus ~ Rettung oder Gefahr? en: 
LebZeug 45 (1990) 56-66. 

% Carta abierta al Presidente de la Conferencia Episcopal de Alemania, en: 
HerKorr 43 (1989) 130-135, aquí 133. 

” Ejemplos: May, G., Der Glaube in der nachkonziliaren Kirche, Wien 1983; 
revistas como Der Fels (la Roca), y literatura de movimientos como «Pro Ecclesia et 
Pontifice», «Una voce», etc. 
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de la Biblia que está ganando terreno. Cristianos interesados en la 
Biblia acuden más y más a tales interpretaciones «simplistas» de la 
misma, «sin darse cuenta de la ideología que se esconde en tales 
reduccionismos de la fe cristiana» ”. Este fenómeno, que se obser- 
va no sólo en círculos sectarios, 
considera la Biblia como libro de recetas para todo tiempo, saca las 
frases de su contexto, se apodera de algunos textos para justificar sus 
puntos de vista, pretendiendo al mismo tiempo entender la Biblia 
literalmente. 


4. Corrientes tradicionalistas. Es preocupante la simpatía y 
apoyo que las corrientes tradicionalistas hallan hoy en el catolicis- 
mo. El ejemplo más claro es el movimiento del arzobispo Lefébvre, 
que, cristalizado en cisma, cuenta ya con 4 obispos, 230 sacerdotes 
y 210 seminaristas de diversos países. Representativo es el mensaje 
de Lefebvre a su Fraternidad Sacerdotal en Ecóne (Suiza): 

De todo corazón y con toda el alma adherimos a la Roma católica, 
que vela tanto sobre la fe católica como sobre las tradiciones necesarias 
para su conservación: la Roma eterna, Maestra de la Sabiduría y la 
Verdad. Pero rechazamos y siempre hemos rechazado el seguir a la 
Roma de esa tendencia neomodernista y neoprotestante que se reveló 
claramente en el segundo Concilio Vaticano y después de él en las 
reformas por él iniciadas. Ninguna autoridad, ni siquiera la más alta en 
la jerarquía, puede obligarnos a renunciar a nuestra fe católica o a 
reducirla, tal como fue formulada claramente desde hace diecinueve 
siglos por el Magisterio de la Iglesia ” 


Como bien observa Kienzler, aquí se sustituye arbitrariamente 
una autoridad por otra: Roma, la Escritura y sobre todo la Tradi- 
ción tienen razón mientras se acomoden a los propios conceptos. 
Del conjunto de la tradición de la Iglesia se entresaca lo que 
interesa, y con ello se combate el resto. 


5. Teología moral. Como en el protestantismo fundamenta- 
lista, el campo preferido para demostrar la fidelidad a la voluntad 
de Dios es aquí la ética sexual, y culpable de los desórdenes es el 
Concilio Vaticano II. La contracepción, para cuyo rechazo se ha 
aducido hasta ahora el derecho natural, se atribuye aquí a perver- 
sión ética y se la equipara a la decisión moral de no permitir que la 
vida humana continúe siendo transmitida. Una vez más, una auto- 
ridad se sustituye arbitrariamente por otra. Representante típico de 


% BuK 43 (1988) 96; 122. 
” Kaufmann, L., Ecöne unter Lefebvre - Eine Sekte? en: Orientierung 39 
(1974) 118. 
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esta moral es en Roma C. Caffarra. El P. Bernhard Häring cuenta 
de él que, durante un Congreso en Roma, en la Pascua de 1988, 
donde Caffarra exponía sus teorías de ética sexual, habiéndole 
preguntado él públicamente si pensaba que alguien aceptaría hoy 
tales teorías, Caffarra respondió: «Eso no me interesa lo más 
mínimo. Yo digo la verdad» TT. Esta seguridad absoluta de la 
verdad es la característica de la teología moral fundamentalista, 


6. Grupos militantes. Los intereses que inspiran estas diversas 
tendencias se articulan más y más en grupos militantes, que, si bien 
por ahora tienen pocos adeptos, salen a la publicidad en forma cada 
día más agresiva. Herder Korrespondenz da cuenta de algunos 
recientes en Austria II, pero existen también en otros países. En 
A.L. se piensa ante todo en organizaciones como Tradición, Fami- 
lia y Propiedad (cf. TPF Newsletter Nr. 10 — objetivos y enemigos 
— Pleasantville, NY 1985), grupos simpatizantes de Lefèbvre, y el 
Opus Dei '”. La táctica de tales grupos comienza por bombardear 
al Papa y a los obispos con denuncias, apoyadas por numerosas 
firmas, contra pretendidos desórdenes en la Iglesia. Si el Papa y los 
obispos no reaccionan en el sentido de tales denuncias, se los hace 
culpables de los desórdenes señalados. Varios ejemplos de diversas 
diócesis alemanas '” indican que la presión sobre Roma y los 
obispos va en aumento. 


Posición oficial de la Iglesia 


Ante esta innegable realidad, que ha desilusionado ya o reduci- 
do al aislamiento a muchos católicos, conviene recordar que en los 
últimos cincuenta años la Iglesia católica ha dado pasos decisivos 
contra tales tendencias, hasta superarlas básicamente en el Concilio 
Vaticano II. En la Encíclica Divino afflante Spiritu (1943) y sobre 
todo en la Constitución Dei Verbum se quitó toda base a la 
inspiración verbal y a la absoluta inerrancia de la Biblia y se 
reconoció la legitimidad y necesidad de la crítica histórica para su 
interpretación. En principio nunca se ha negado validez a las exi- 
gencias de la ciencia y la racionalidad, y la teología se ciñe a ellas. 
Con la declaración del Concilio sobre la libertad religiosa se recha- 


102 Citado por Kienzler, a..c. 63. 


101 HerKorr 43 (1989) 3. 
12 Sobre el Opus Dei ver p.e. Hertel, Peter, «Ich verspreche euch den Him- 
mel», 1985; Deiros, P., Fundamentalism, 5-31. 


13 Cf. Kienzler, a.c., 64. 
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za todo intento de imponer convicciones religiosas por medios 
civiles, y en la Constitución Gaudium et Spes cristaliza una actitud 
equilibrada y razonable frente a los principios de la modernidad, 
ante los cuales se pide no rechazo sino discernimiento y diálogo 17. 


Según esto hay que decir que el fundamentalismo en la Iglesia 
católica sólo puede prosperar en abierta contradicción con el Con- 
cilio Vaticano II y aprovechando de ciertas afirmaciones ambiguas 
del mismo. Tensiones entre lo viejo y lo nuevo, entre tradición y 
progreso siempre han existido en la Iglesia y son hasta cierto punto 
parte de la vida. Sólo que en tiempo de crisis agudas como el actual 
tienden a ganar en virulencia y a degenerar en una forma propia de 
violencia. Contra este peligro pone en guardia el obispo Reinhold 
Stecher, de Insbruck (Austria), porque la violencia puede provenir 
aquí tanto de la derecha como de la izquierda y es igualmente 
nociva. Si al extremismo de los tradicionalistas los progresistas 
responden con extremismo, ambos tienden al fundamentalismo. 
Ambos se alejan a su manera del misterio central que es Cristo, 
ambos se cierran a argumentos razonables y caen en el fanatismo, 
ambos se pierden en problemas secundarios, ambos se sirven de 
afirmaciones de la Escritura sin atender al espíritu del conjunto ni 
al sentido original, «tal como lo hacen las sectas» '”. 


5.1.4. Conclusiones 


1. Dado su rápido crecimiento, el fundamentalismo parece 
responder mejor que las iglesias tradicionales a necesidades religio- 
sas de sus adeptos. Sin embargo, el análisis crítico muestra que en él 
se ofrece una visión trunca del cristianismo, centrada principalmen- 
te en la experiencia personal de gracia y redención y distanciada de 
los problemas culturales y sociales, que hoy no se pueden solucio- 
nar sin la cooperación general. «Satisface necesidades religiosas, 
pero frente a los grandes problemas de nuestro tiempo no toma 
posición» '%, Sus respuestas son ajenas a la realidad. El error básico 
del fudamentalismo es su comprensión del mundo y del hombre sin 
tomar en cuenta la historia, y, peor aún, su identificación de la fe 
con una ideología totalitaria. «Esto es lo que en definitiva lo hace 
desastroso para la Iglesia» '”. 


104 Cf. Seibel, W., Fundamentalismus, en: StZ 207 (1989) 578. 

105 Cf. Anzeiger für die Seelsorge, Freiburg, Mayo 1989, 187s. 
1% Kruse, M., (obispo luterano de Berlín), en CiG 41 (1989) 354. 
7 Seibel, W., Fundamentalismus, en: StZ 207 (1989) 578. 
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2. La religiön fundamentalista cs en consecuencia un peligro 
que requiere atención. Lo es para las iglesias establecidas, porque 
las priva de personas activas y bien intencionadas que ellas necesita- 
rían para su renovación y el mejor cumplimiento de su misión 
actual. Lo es para la sociedad, en cuanto fomenta tipos de compor- 
tamiento contrarios a la razón y da poca importancia a la responsa- 
bilidad de los individuos, al atribuir los males sociales sólo al 
demonio. Lo es para los mismos adeptos, porque les ofrece juicios 
y soluciones simplistas que los inmunizan contra una crítica razo- 
nable, impididiendo a muchos de ellos un proceso de maduración 
que en otras condiciones sería posible. El peligro puede ser aún 
mayor, cuando grupos o movimientos que se nutren de tales ideas 
son aprovechados para fines extraños a la religión. 


3. Su comprensión y uso de la Biblia no es signo de mayor 
fidelidad a la Palabra de Dios contenida en ella, sino el esfuerzo por 
legitimar con autoridad divina la ideología del movimiento. Por el 
contrario, hay mayor fidelidad en quienes investigan su sentido con 
los recursos que ofrece el método histörico-critico. 


4. Históricamente el cristianismo se ha realizado siempre en 
formas sociales '®. Quienes, por tanto, católicos O protestantes, 
buscan cómo responder al reto del fundamentalismo, no deben 
perder de vista que una realización correcta del cristianismo no se 
cumple sólo en el plano de las ideas y las confesiones de fe, sino 
implica también el de la organización social. 


5. Es indispensable tomar en serio el aspecto teológico del 
fundamentalismo, porque su comprensión del cristianismo influye 
inevitablemente en la conducta pública y en toda la vida del país. 

6. Si la jerarquía católica rechaza el fundamentalismo protes- 
tante por lo que éste representa como distorsión de la fe cristiana y 
no simplemente por razones de prestigio y de poder, debería 
distanciarse igualmente de los brotes de fundamentalismo existen- 
tes ya dentro de la propia Iglesia católica. 


5.2. El fundamentalismo como movimiento político 


Toda religión falseada es peligrosa. Sin embargo, si el funda- 
mentalismo no fuera más que una religión podrían agradecérsele 
los servicios que presta a algunas personas y despreocuparse hasta 
cierto punto de él. Mas se trata de un movimiento cuyos elementos 


' Kaufmann,, F.-X., 1979: Kirche begreifen, 43. 


253 


religiosos, extremamente conservadores, se han convertido en fuer- 
zas motivadoras de un programa político, como quedó demostrado 
al estudiar sus etapas de desarrollo '”. Esto significa que se debe 
contar con una estrecha relación entre sus convicciones religiosas y 
la actuación política de las personas y grupos que las comparten, 
obligados como se sienten a «salvar la herencia cristiana, amenaza- 
da por el liberalismo (humanismo) y el comunismo». 


Definido ya el fundamentalismo en lo intelectual, cultural y 
religioso como una fuga del individuo ante los riesgos del discurso 
abierto y la necesidad de organizar su propio proyecto de vida, 
para refugiarse en pretendidas verdades absolutas y en una colecti- 
vidad protectora, el fundamentalismo político es 

una ’metapolitica’ que, en nombre de una verdad absoluta desde arriba 

o desde dentro, se atribuye el derecho de situarse por encima de las 

reglas de la democracia, del necesario relativismo político, del pluralis- 

mo, de la inviolabilidad de los derechos de otros, de las leyes de la 
tolerancia y de la capacidad de equivocarse '”. 


Sobre su influjo actual en la política de los EUA, de donde 
salen los impulsos decisivos, se puede afirmar: 

Aunque George Bush probablemente está menos enamorado de la 
Derecha Religiosa que Ronald Reagan, la influencia política de ésta no 
será menor... Pese a la creciente secularización de la sociedad, el 
matrimonio de la religión evangelística y la política de derecha sigue 
siendo, después de ocho años de bendición oficial, una mezcla podero- 
sa que infecta la política exterior de los Estados Unidos 11. 


En los EUA existen ya varios centros que se ocupan de 
investigar a fondo las consecuencias de este matrimonio 1. Sus 
publicaciones demuestran que la cooperación ha sido intensa, sobre 
todo en esta década, y que se ha concentrado en la elaboración de 
estrategias, fundación de organizaciones de enlace y promoción, 
influjo ideológico, especialmente sobre y a través de las fuerzas 


19% Cf. 3.2.3. y Barr, J., Fundamentalism, 108-119. 

1° Meyer, Th., Fundamentalismus in der modernen Welt, 21. 

II NACLA Report XXII, 5 (1988) 28s. 

12 Merecen destacarse: NACLA (North American Congress on Latin Ameri- 
ca), fundada en 1966 en Nueva York por un grupo de profesores y periodistas 
americanos: investiga actividades de la política exterior de EUA en A.L. y el Caribe; 
«Report» bimensual. The Resource Center, desde 1979 en Albuquerque (NM.): 
libros y literatura abundante bien documentada esp. sobre Centroamérica, publica 
The Resource Center Bulletin (trimestral). CA/B (Covert Action Information 
Bulletin), ha publicado ya 33 números, en Washington desde 1978. Investiga sobre 
todo actividades de la CIA y movimientos o grupos asociados. 
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armadas en todo el continente, y aprovechamiento de organizacio- 
nes caritativas ya existentes o fundación de otras nuevas para 
asegurar los objetivos que la coalición político-religiosa señala. 


No es mi propósito reproducir aquí estos informes, sino mos- 
trar los objetivos de tales actividades religioso-politicas, presentar 
uno de sus instrumentos claves, la Iglesia Electrónica, y sacar 
algunas conclusiones. Dado sin embargo que el fundamentalismo 
se considera como una posición dentro de la «Religión civil» ameri- 
cana, es necesario comenzar por explicar este fenómeno. 


5.2.1. La Religión Civil o «fe americana» 


Sabido es que en la formación de los EEUU como nación el 
elemento religioso jugó un papel decisivo, de suerte que, como 
afirmaba Alexis de Tocquevile hace 150 años 7, «desde los prime- 
ros pasos hacia la colonización del continenteamericano se creó 
entre política y religión una íntima relación que nunca se ha disuel- 
to». 


Este hecho ha producido en la historia del país un fenómeno 
característico que se suele llamar Religión civil (Civil Religion) o 
«Fe Americana» (Myrdal) ''*. A una discusión mundial sobre este 
tema dio lugar un artículo publicado por Robert Bellah en 1967: 
«Civil Religion in America» '”. 


El término Religión Civil (RC) se debe a J.J. Rousseau TD e 
indica un tipo de religión burguesa esbozada por él mismo con el 
siguiente contenido: reconoce una divinidad omnipotente, sabia y 
benévola, y una Providencia omnipresente; una vida futura, la 
retribución de los justos y el castigo de los impíos; la santidad del 
«contrato social» y de las leyes, y el rechazo decidido de toda 
intransigencia religiosa. Para probar que tal religión está a la base 
de la vida americana, Bellah cita la Declaración de Independencia, 
en la cual él señala cuatro referencias a Dios: las leyes naturales 
provienen de Dios y autorizan la independencia del hombre; todos 
los hombres han sido dotados por Dios de derechos inalienables; se 


1B Citado por Gannon, Th., en: Kodalle, K.- M. 1988, 176. 

Im Myrdal, G., Amerikanische Ideale und das amerikanische Gewissen, en: 
Myrdal, 1958: Das Wertproblem, 93-97. , 

15 en: Daedalus. Journal of the American Academy of Arts and Sciences, 96 
(1/1967), 1-21. Sobre el tema: Kodalle, Zivilreligion in Amerika, en Kodalle, o.c, 
19-73. 

1é en «Contrat Social», cap. 8 libro 4. 
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apela a un Juez supremo; se expresa confianza en la Providencia 
divina, que dirige todo como mano invisible. 


Aunque la RC es fruto de la Ilustración, en los EUA, a diferen- 
cia de Europa y luego de A.L., no se articuló en forma anticlerical 
ni como secularismo militante, sino fue incorporada en numerosos 
documentos oficiales y es tema frecuente en la retórica política '”. 
Tampoco se quedó al nivel de una declaración religiosa general, 
como en muchas Constituciones latinoamericanas, sino es un con- 
junto de elementos que marcan la historia del país, pero que no se 
identifica con ninguna de las iglesias cristianas establecidas. Aun- 
que sus motivos centrales han sido entresacados de la herencia 
cristiana, el conjunto no es cristiano. Por eso en los documentos y 
en los discursos políticos se evita siempre la mención de Cristo. Es, 
observa Myrdal, una religión que descansa en tres pilares: la filoso- 
fía de la Ilustración, con la fe en la razón y en la capacidad del 
hombre de perfeccionarse; el cristianismo, sobre todo en la forma 
que éste tomó en diversas sectas protestantes; y el derecho inglés, 
con la convicción de que el gobierno es dominio de la ley, no 


dominio del hombre. 


El concepto de Dios en la RC es más cercano al del A.T. que al 
revelado en Cristo: es un Dios que debe garantizar el orden, las 
leyes, el derecho, pero su ley no es el amor ni su obra es la 
redención. Pero tampoco es un Dios lejano, sino interviene activa- 
mente en la historia y tiene interés especial por América, designada 
en ocasiones como el «Nuevo Israel». En esta analogía, a la forma- 
ción de América precedió el éxodo desde Europa, el país tirano 
equivalente a Egipto; el suelo americano es la nueva Tierra Prome- 
tida, y con su revolución América se convirtió en la luz que ilumina 
a todos los pueblos de la tierra,»la ciudad sobre una colina». 


Mezcla de todos estos elementos, la RC se expresa ante todo 
mediante un apego extremo a los ideales de los primeros inmigran- 
tes, un conservadurismo que ha degenerado en un culto casi feti- 
chista a la Constitución, la cual, siendo «plenamente conforme con 
la revelación especial consagrada en la Biblia», es el documento 
supremo de la ley divina y la expresión más perfecta de la voluntad 
de Dios hacia América ''*. La Constitución y la Declaración de 
Independencia son como los libros sagrados de la nación, y George 


117 Recuérdese lo dicho al respecto en 3.1.1.1. 
118 Jorstad, E., 1970: The Politics, 136. 
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Washington como el Moisés escogido por Dios para señalar el 
camino. Se desemboca así en la idea del «pacto» de Dios con su 
pueblo, heredado del calvinismo. Todos estos son motivos nacio- 
nales dentro de los cuales se mueven la política y los políticos hasta 
hoy. El propio John Kennedy se mantuvo dentro de este marco y 
evitó llamar la atención sobre su condición de católico. Sin embar- 
go, Bellah rechaza el cargo de que la RC hubiera «mitigado» la 
religión cristiana para no herir a los no cristianos; en efecto, cuando 
se incorporaron tales símbolos a la retórica política, ciudadanos no 
cristianos prácticamente no entraban en la perspectiva nacional. No 
es una forma mitigada del cristianismo, sino «una fusión de la 
religión con intereses nacionales, que va hasta la explotación directa 
de la religión para fines económicos y políticos» 17. 


Sus consecuencias. Siendo la RC la base de la conciencia nacio- 
nal americana, es preciso tomar en cuenta sus consecuencias para la 
política, tanto interior como exterior; esto permitirá entender la 
lógica religioso-política del fundamentalismo en su forma actual, 
representado ante todo en la Nueva Derecha Cristiana. 


En la política interna, las consecuencias de la RC son según 
Bellah las siguietes: 1.*: la estructura de la nación no permite temer 
que las iglesias sean desplazadas o perturbadas en su misión por la 
RC, pero hay que admitir que la vida cristiana en general ha sido 
impregnada aquí por los ideales de la RC: el cristianismo se ha 
identificado con un concepto de vida activista, pragmático y mora- 
lizador. 2.*: Todo brote nacionalista tiende a valerse de los símbo- 
los propios de la RC para perseguir a los disidentes o descalificar 
ideas y personas incómodas. 3.*: Todo nuevo auge de la RC va 
acompañado de nacionalismo acentuado: quien no participa es 
calificado de no-americano, de falto de patriotismo, y corre el 
peligro de ser aislado como enemigo de la democracia, y en último 
término como conspirador. Este nacionalismo ha cristalizado con 
el tiempo ante todo en dos formas de expresión: el odio al «comu- 
nismo ateo» como amenaza a las convicciones religiosas de la 
nación, y la defensa incondicional del capitalismo. 


En la política exterior, Bellah estima que las consecuencias son 
aún más graves y señala las siguientes: 1.^: La RC no ofrece prác 
ticamente ningún control contra tendencias imperialistas en nom- 
bre de la elección divina; de hecho, los indios de Norteamérica 
fueron los primeros en experimentarlo, y muchas actuaciones hasta 


1? Snediker, M., The New Right, 5. 
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hoy lo confirman. 2.*: Puede llevar a la moralización de toda 
política exterior intervencionista como «cruzada» religiosa y misio- 
nera para difundir la democracia. Para McCarthy, por ejemplo, su 
lucha fanática contra el comunismo no era sino la defensa de la 
democracia, querida por Dios y encomendada por El a América 
como misión especial, 3.*: Cuando crece la presión desde fuera, 
crece también la militancia de la retórica propia de la RC. Bellah lo 
demuestra describiendo algunos de los abusos cometidos por los 
EUA bajo el signo del maniqueísmo religioso-político, pero hace 
una distinción importante: antes de la segunda guerra mundial, los 
EUA se negaron a asumir responsabilidades en el campo de la 
política internacional, mientras no entraran en juego directamente 
los intereses de la nación, y concentraron sus energías en construir 
el poderío nacional. Pasada la guerra, en cambio, el patetismo de la 
RC se reúne con la fascinación de la conciencia del poder, refor- 
zada por la victoria, y entonces se deja de lado el escrúpulo de que 
la nación está sujeta a un Juez supremo. 


Este cambio hizo posible justificar intervenciones militares co- 
mo las de Vietnam y Corea. Sin embargo, el trauma de Vietnam 
produjo dudas, y en los años siguientes la RC distingue: América, 
como nación, ocupa sin duda un puesto único en el mundo, pero el 
americano como individuo está sujeto a un Juez superior. En otras 
palabras, la RC debe aclarar aún algunos aspectos, consecuencia de 
las nuevas circunstancias, pero, como anota Myrdal, la fe america- 
na, que representa la conciencia nacional, es una realidad viva que 
continúa desarrollándose y no es todavía un dogma fijo, formulado 
con exactitud. Bellah espera que en el futuro la RC, proyectándose 
más allá de las fronteras nacionales a la responsabilidad por el 
mundo en conjunto, incorpore el respeto a valores internacionales 
que aún no entran en su perspectiva. 


5.2.2. Objetivos religioso-politicos del fundamentalismo 


Ya es claro que el fundamentalismo americano ha entrado en 
alianza cada vez más estrecha con el conservadurismo político de 
extrema derecha, sobre todo desde el fin de la guerra mundial '?. 
Lo característico de esta nueva posición es en general, explica Barr, 
de una parte la convicción de que el cristianismo ratifica sin restric- 
ciones el sistema capitalista y la libre competencia en la sociedad, y 
de otra el repudio de toda intervención del gobierno en asuntos 


12 Barr, J., Fundamentalism, 108-117. 
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sociales, de actividades sociales reformistas en general, de toda 
crítica a la Biblia, de la teología moderna, del radicalismo, el 
liberalismo y el socialismo, porque todas estas son formas del 
comunismo disfrazadas con otros nombres. En consecuencia, el 
fundamentalismo no sólo acepta el capitalismo sin restricciones 
como la forma ideal de vida, sino que lo asume y fomenta con 
fervor. Así, para McIntire el capitalismo «es la verdadera estructura 
de base de toda sociedad en que los hombres tienen que vivir y dar 
cuenta de sí mismos a Dios» II. 


La razón teológica es para él el séptimo mandamiento «No 
robarás», en el cual Dios dio al hombre el derecho absoluto de 
propiedad, que implica «hacer con ella lo que a uno le plazca»; la 
única regla que tiene el hombre para administrar la propiedad 
razonablemente es la libre competencia, que en consecuencia es 
parte del plan de Dios. Los escritos de McIntire y otros de la 
Comisión de Laicos del ACCC tratarán de demostrar que 

Jesús, cuando vivió en Nazaret, fue un capitalista, ya que predicó la 

doctrina del individualismo, que es la base de la libre empresa; por este 

motivo las jerarquías religiosas y políticas procuraron su muerte, 


La consecuencia de esta doctrina es muy clara: el peor error 
que América puede cometer es declarar la «guerra a la pobreza», 
pues con ello quitaría la iniciativa a quienes quieren ayudarse a sí 
mismos y gravaría a los ciudadanos que tienen éxito, con los 
problemas de los indolentes, perezosos, débiles. El remedio contra 
la pobreza es la Palabra de Dios. 

Se podría hacer mucho más por los pobres si se descargara de ellos 

al gobierno y se los dejara a las organizaciones de caridad religiosas y 

privadas, como fue en el pasado '”. 


Es el intento por regresar a la limosna y justificarla como la 
única forma de ayuda social; como escribe Lentzen-Deis, «donde 
las instituciones fallan o son corruptas, la caridad privada y directa 
es la única solución» '”, 


Con esta lógica se declara luego la guerra a todo lo que el 
fundamentalismo reúne bajo los conceptos de liberalismo y moder- 
nismo: «El comunismo», agrega Hargis, «es al menos ateísmo 


TT McIntire consignó sus ideas al respecto sobre todo en dos folletos: «Private 
Enterprise in the Scriptures» y «Why I am a Capitalist», citados por Jorstad, 
Politics, 140ss. 

22 Dr. Hargis en: Christian Beacon, abr. 16, 1964: Jorstad, 149. 


'? Arm und reich aus des Sicht des Evangelisten Lukas, 68. 
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abierto; pero el liberalismo es ateísmo velado». Tales son los prin- 
cipios con que se organizan los objetivos y estrategias de acción. 


Alguien podría pensar que estas ideas, determinantes para el 
fundamentalismo hace 20-25 años, han perdido hoy actualidad. 
Pero en realidad ha sucedido lo contrario. Desde los años 70 el 
fundamentalismo se ha ido desponjando más y más de los rasgos de 
ideología privada y pasiva y acentuado los de movimiento político 
militante, que ha permitido a la recién creada Nueva Derecha echar 
raíces en las masas. De este desplazamiento hacia la extrema dere- 
cha ha resultado una ideología altamente agresiva, que se ha mos- 
trado sin máscaras desde la campaña presidencial americana de 
1980 '?. 

Quienes han analizado este proceso concuerdan en afirmar que 
el auge de esta teología política de derecha en los EUA es ante todo 
reacción al hecho de que a fines de los años 60 el catolicismo de A. 
L., bajo la divisa de «pastoral liberadora» y «teología de la libera- 
ción», empezó a llamar la atención del mundo cristiano al relacio- 
nar la práctica de la fe con los problemas del continente. Esta nueva 
actitud causó gran impacto en la política americana, porque tal 
teología y pastoral cuestionaban la legitimidad del sistema tradicio- 
nal no sólo en A.L. sino también en los EEUU. Esto produjo 
zozobra en las fuerzas de derecha de todo el continente, incluso 
católicas, y llevó finalmente a que el fundamentalismo se definiera 
claramente y reforzara como movimiento teológico político de 
signo contrario. «Ha crecido nuestro escepticismo acerca de la 
izquierda católica, de sus argumentos y objetivos» '?°. Fue así como 
se llegó en 1974 a la coalición entre fundamentalismo (elemento 
religioso) y Nueva Derecha (elemento político), que cristalizö an la 
Nueva Derecha Cristiana (NDO), a la cual J. Falwell, el escogido 
para ser su jefe, dio el nombre de Mayoría Moral **. Desde enton- 
ces se han producido en la política norteamericana tres documentos 
que aconsejan al gobierno incluir en su política exterior la liquida- 
ción de la Teología de la liberación: en 1980 el documento Santa Fe 
L en 1987 un informe secreto de la Conferencia de Ejércitos 
Americanos, al cual me referiré más tarde, y en agosto de 1988 el 
documento Santa Fe IL, en el cual se recomienda a la administración 
Bush reforzar la lucha contra 


2 Hinkelammert, Franz J., en: Scherer-Emunds, 1989, Prólogo. 

1% Novak, M., Who are the real Progressives? en: IDOC Internat. Bulletin, 
1982, Nr. 8-9, 32s. 

126 Recuérdese lo dicho en el cap. tercero, nota 46. 
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la Teología de la Liberación, una doctrina política disfrazada de creen- 
cia religiosa con una significación antipapal y contraria a la libre 
empresa... Se trata de un retroceso al galicanismo del siglo XVH *”. 


Frente a esta teología, que con su énfasis en la comunidad y en 
la religión como impulso para combatir las injusticias contra los 
pobres en A.L. amenazaba subvertir el orden tradicional, el fuda- 
mentalismo ofrece una alternativa menos peligrosa: escapar a la 
realidad mediante una visión religiosa que incluye curaciones divi- 
nas, milagros y salvación garantizada. En ella la preocupación por 
cambiar el mundo es cosa de Dios, no de los hombres, y por tanto 
toda lucha o esfuerzos sociales son superfluos. Centrarse en lo 
espiritual es la única obligación del cristiano. 


La primera actitud de la NDC fue la oposición abierta a todo 
movimiento de liberación: pastoral, teología, pacifismo, ecología, 
feminismo, integración de grupos de población social y económica- 
mente inferiores. Todo esto se combatió como instrumentos de 
Satanás y del Anticristo. Ello significaba que, con tal de asegurar el 
avance de la economía de libre competencia, el fundamentalismo 
aceptaba conscientemente el riesgo de toda la destrucción y violen- 
cia que puede resultar de la explotación incontrolada de la naturale- 
za y de la represión de tantos grupos de población que luchan con 
razón por un puesto digno en la sociedad. Y si efectivamente la 
situación general del planeta empeora, la teología dispensacionalis- 
ta tiene ya una respuesta clara: cuanto peor, tanto mejor. Cada 
nueva catástrofe es un signo más de que el retorno del Señor está 
cerca, de lo cual todos deberíamos alegrarnos. 


Así, subraya Hinkelammert, el fundamentalismo es hoy la úni- 
ca ideología de amplia difusión, aun entre personas cultas, que da 
sentido positivo a la destrucción del mundo e incluso sitúa una 
guerra atómica en la categoría de lo deseable, pues no será más que 
el Armageddon anunciado por las Escrituras, la etapa final del plan 
de Dios, cuyos horrores no tocarán a los «renacidos» sino serán 
sólo el justo castigo de los apóstatas. 


Por eso la NDC se ha organizado para movilizar a esa gran 
mayoría moral de americanos que «ha permitido que una ruidosa 
minoría de hombres y mujeres sin Dios haya llevado América al 


17 Committee of Santa Fe: Santa Fe II: A Strategy for Latin America in the 
Nineties, Washington, Agosto 13, 1988. Versión castellana en: CRIE (México), XII 
(1989), 75. 
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borde del abismo» 7. La batalla es contra el pecado y la impiedad, 
identificados con evolución, humanismo secular, ateísmo, homose- 
xualidad, aborto, feminismo, promiscuidad, iniciación sexual en las 
escuelas, pornografía, música rock, alcohol, drogas, etc. ', y se 
debe librar simultáneamente a tres frentes: militar, industrial y 
político, para hacer que la nación regrese a Dios, a la Biblia y a los 
principios e ideales de la nación «cristiana». Como divisa de este 
movimiento de renovación se ha tomado el texto de 2 Cron 7,14: 
«Si mi pueblo, que lleva mi nombre, se humilla, ora, me busca y 
abandona su mala conducta, yo lo escucharé desde el cielo, perdo- 
naré sus pecados y sanaré su tierra». La NDC adopta como bande- 
ra de combate los tres temas que caracterizan la ideología de la ND: 
mercado de libre competencia, preservación de los valores tradicio- 
nales (americanos) y anticomunismo militante, y resume su plan en 
cuatro «pros»: pro-life, pro-traditional family, pro-morality y pro- 
American "*, 


Se logre o no el éxito que se espera, concluye Viguerie, «ya 
hemos alcanzado una meta decisiva. El liderazgo es como la fuerza 
atómica: descompuesto el primer átomo, sigue la reacción en cade- 
na». 


5.2.3. La Iglesia Electrónica 


El fenómeno de la llamada Iglesia Electrónica (IE) se debe 
situar en este contexto, porque su desarrollo ha compensado defi- 
ciencias que el fundamentalismo tanto en lo religioso como en lo 
político tal vez no hubiera superado sin este recurso. En lo religio- 
so, porque, al difundir el fundamentalismo, la IE es hoy para 
muchos la guardiana de la verdadera religión, y su rápido desarro- 
llo «el fenómeno religioso más importante de los tiempos recientes 
en los EUA» TI. En lo político, porque pese a las diferencias entre 


8 Falwell, J., The Fundamentalist Phanomenon, VII, citado por Scherer- 
Emunds, o.c. 18. 

12 Cf. Viguerie, R., Ends and Means, en: Whitaker, 1982, 32. 

19 Falwell, The Meligned Moral Majority, en: News Week, sept. 21, 1981, 17; 
Scherer-Emunds, o.c., 19; Chandler, R., The New Religious Right Worshiping a 
Past that Never Was, en: IDOC Internat. Bulletin, 1982, Nr. 8-9, 1-5. 

BI Cox, H., 1984: Religion in the Secular City, 43; sobre su organización en 
EUA y su impacto en A.L. cf. : Assmann, H., 1987: La Iglesia Electrónica. Aquí me 
baso además en: IDOC Internat. Bulletin, 1982 Nr. 8-9, 1-5; Zuwowski, A., 1984, 
The Electronic Church, en: Selvidge, 1984: Fundamentalism Today, 63-70; Haiven, 
J, 1984; Schwarz, H., Die E.K. als Ausdruck amerikanischer Religiositát, en: 
Kodalle, K., 1988, 87-99; McBrian, R., 1988: The E.Ch. A Catholic Theologian’s 
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los diversos televangelistas y sus programas, casi todos ellos difun- 
den, junto con la escatología dispensacionalista, las ideas básicas de 
la NDC. Así, ésta se ha convertido en el movimiento ideológico 
con acceso al medio de comunicación más eficaz de todos los 
tiempos para difundir sus ideas, y cuenta por tanto con un instru- 
mento de poder incalculable. Su capacidad de influjo se puede 
medir por la extensa red de estaciones y programas, por su poderío 
económico y por la imagen que difunde de los televangelistas y de 
los políticos ligados a ella. 


1. En cuanto a la red de difusión y poderío económico, según 
los datos de la organización central, la National Religions Broad- 
casters Association, ésta tenía en 1988 en los EUA el control sobre 
259 estaciones religiosas de TV y 1393 de radio, y 1068 grupos 
especializados en producir programas religiosos. El promedio de 
televidentes por mes es de 61 millones (7. El principal escenario de 
la IE es el programa «The Old-Time Gospel Hour» de J. Falwell, 
con una comunidad de 21000 miembros y universidad propia (Li- 
berty University), pero fuera de él se ha desarrollado toda una serie 
de televangelistas; los más conocidos son: Pat Robertson, con 4000 
empleados y sostenido por 30 millones de suscriptores; Jim Bak- 
ker, cuyas entradas anuales sobrepasan los 100 millones de dólares; 
posee un parque (Heritage USA-Park), que en 1985 tuvo 5 millo- 
nes de visitantes; Robert H. Schuller, con una catedral de 18 
millones de dólares en los Angeles, cerca de Disneyland, donde los 
domingos reúne una comunidad de 3000 personas; sus programas 
de TV se dirigen especialmente a las Fuerzas Armadas; Jimmy 
Swaggart, con una iglesia en Baton Rouge (Louisiana) para 7000 
personas y entradas anuales de 140 millones de dólares; predicador 
asiduo en programas de la Misión Latinoamericana en Centroamé- 
rica; Oral Roberts, quien fuera de sus programas dispone de uni- 
versidad propia, con 4000 estudiantes, facultad de teología y un 
hospital con 294 camas; es muy popular por su don de curacio- 
nes (7. 

Fuera de la corporación oficial de radio y TV de los EEUU, la 
IE es la única entidad que posee el derecho ilimitado de usar estos 
medios, o sea, la licencia oficial para bombardear todo el país con 
su mensaje. Las tres redes de radio y TV más extensas son: la 


Perspective, en: The Leving Light, Jan.1988, 104-110; Hoover, St., The Religious 
Television Audience, en: Review of Rel. Research, 29 (1987), 135-151. 


182 Scherer-Emund, M, o.c., 27-27. 
13 Schwarz, H., o.c., 88-90; otros nombres: Assmann, H., 29-49. 
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Christian Broadcasting Network (CBN), la Trinity Broadcasting 
Network (IBN) y la Inspirational Network (antes PTL), depen- 
dientes todas de Pat Robertson. De éstas, la TBN, que posee y 
opera 130 estaciones en los EEUU, es la de mayor expansión. En 
1988 abrió nuevas estaciones en los EEUU, terminó la construc- 
ción de una estación en El Salvador, obtuvo licencia para Operar en 
Honduras e inició la construcción de estaciones en Bolivia y Bra- 
sil *, 

Los programas o «shows» de los predicadores son una mezcla 
de doctrina fundamentalista, música religiosa ligera, charla, profe- 
cías escatológicas, testimonios de renacidos y propaganda política 
en torno a los temas de la NDC. En las variantes pentecostales se 
ofrecen además curaciones milagrosas, glosolalia, Órdenes a las 
fuerzas naturales y otros «dones del Espíritu Santo». Parte esencial, 
al menos 10% del tiempo de emisión, es la animación directa de los 
televidentes a aportar fondos para la obra. Para ello se han inventa- 
do las técnicas más refinadas '”. 

Su actitud básica frente al dinero es digna de destacarse. Falwell 
la expresa así: 

¿Qué tiene de extraño que la religión sea un gran negocio? Tendría 


que ser el negocio más grande del mundo... Bienestar material es el 
modo como Dios bendice a quienes lo sitúan a El en primer plano '*. 


No hay números exactos, pero el Time Magazine calcula las 
entradas globales por donaciones en 1000 millones de dólares anua- 
les. Los predicadores mismos llevan un nivel de vida muy costoso, 
que se expresa sobre todo en mansiones y automóviles de lujo y un 
cuantioso guardarropa. Pero en ello no ven el menor motivo de 
crítica ni los televangelistas mismos ni sus adeptos. La familia de 
Oral Roberts, por ejemplo, que habita una mansión de 2.4 millones 
de dólares en Beverly Hills, construida con dineros de colectas, 
considera simplemente que éste es el fruto lógico de la «semilla de 
la fe»: «Tú siembras y Dios hace crecer» '”. Sobre Jimmy Swag- 
gart, cuya casa se estima en 2 millones de dólares, dice una de sus 
seguidoras: «No porque seamos cristianos tenemos que ser ciuda- 
danos de segunda clase y vivir en la pobreza» '%, La idea de un 


134 TBN Newsletter, oct.1988: cf. NACLA Report XXII, 5 (1988), 29 

155 Sobre las técnicas más usuales y sus frutos: Asmmann, 52-56. 

16 Falwell, J., 1981, citado por Scherer-Emunds, o.c., 24. 

1 Marz, Larry, en: Newsweek, Jul 11, 1988, 26-28. 

8 Gordon, Larry, Video Vicars, en: Washington Journalism Review, abril 8, 
1986, 39-44, aquí: 41. 
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Cristo pobre y solidario con los pobres no es ciertamente parte de 
este evangelio. 


2. En cuanto a la imagen que se difunde de los predicadores y 
de los políticos ligados a la empresa, la táctica es presentarlos como 
otros Cristos cuando tienen problemas, sea por sus escándalos 
amorosos o por sus trampas políticas. Así, Jimmy Swaggart, al 
reanudar sus emisiones después de las dificultades por causa de sus 
líos amorosos en 1987, tomó la ofensiva culpando a Satanás de 
querer destruir su obra, de suerte que «yo sufrí humillación y 
oprobio como nunca hombre alguno en la tierra lo ha sufrido». Así 
mismo, al conceder el título de doctor honoris causa de su universi- 
dad al Teniente de Marina Oliver North, el»héroe nacional» del 
asunto Iran-Contras, Falwell dijo en su discurso laudatorio: «Hon- 
ramos así a un redentor, que también fue acusado y condenado» 17 
¿No es esto manipular la fe hasta el cinismo? Sin embargo, pese a 
todo esto es un hecho que los televangelistas han sentado ya pie 
firme como factor de poder en la vida política de los EUA. El 
fundamentalismo tiene totalmente bajo su control sectores comple- 
tos del partido republicano y ha conquistado cargos oficiales a 
todos los niveles políticos '®. 


Posibilidades de influjo en A.L. 


Aunque todavía no he tratado sobre los canales y tácticas de 
difusión del fundamentalismo en A.L., cabe preguntar hasta qué 
punto la IE, así estructurada ideológica y técnicamente, puede 
tener influjo en A.L. La pregunta se justifica porque los datos la 
muestran como un fenómeno característico de los EUA, tanto por 
el estilo de vida de su personal como por el uso de los medios elec- 
trónicos. Al respecto parece razonable afirmar lo siguiente: 


1. «Iglesia Electrónica» es un concepto muy amplio para una 
empresa que no se limita al uso de la TV; su fuerte fueron inicial- 
mente programas radiales, y en parte lo son aún. En este campo las 
posibilidades de acción e influjo en A.L. son inmensas. 


2. No se puede identificar todo el proyecto fundamentalista 
con el trabajo de la IE; ésta es sólo uno de los canales. Otros no 
menos efectivos son los centros ideológico-teológicos, como el 


132 Castelli, Jim, Swaggart's tears are not enough, en: Chicago Tribue, mayo 
20, 1988, citado por Scherer-Emunds, o.c. 23. 
149 Scherer-Emunds, o.c. 27. 
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Instituto para la Religión y la Democracia '* o el American Enter- 
prise Institute, dirigido por Michael Novak; publicaciones como la 
revista This World y otras '*, y los proyectos misioneros de otros 
sectores evangelísticos conservadores, que, aunque no compartan 
todas las ideas e ideales del fundamentalismo, comulgan con su 
orientación general. Recuérdese la observación de Foley '* de que 
30% de los adultos americanos están en el fondo de acuerdo con tal 
concepto del cristianismo y de la Biblia. 


3. Los programas de TV, es cierto, no se pueden transplantar 
en su forma original a A.L., pero sus técnicas de producción y su 
orientación ideológica, como lo demuestran los programas ya exis- 
tentes allí, son y seguirán siendo el punto ideal de referencia, tanto 
más que, como es sabido, algunos de los predicadores americanos 
actúan periódicamente en A.L. y asesoran y financian no pocos 
programas, a su vez que los directores de programas latinoamerica- 
nos pasan períodos de práctica en los EUA. 


4. El éxito extraordinario de la IE se debe a su entrada masiva 
y oportuna en la revolución de la comunicación electrónica iniciada 
en los años 70, más concretamente en 1976, declarado por George 
Gallup «el año evangélico» '**. En él los evangélicos, al reconocer 
que eran un sector fuerte en la sociedad americana, iniciaron una 
fuerte ofensiva cultural para contrarrestar la apertura hacia la iz- 
quierda realizada bajo Kennedy. Mientras el resto de la radio y la 
TV ofrecían malas noticias, relatos de crímenes y conflictos de todo 
orden, ellos ofrecían en sus programas una visión estable y conser- 
vadora del mundo y una forma apacible de vivir la religión. Apro- 
vechaban la tendencia general al conservadurismo y hacían ver la 
religión como un tranquilizante, que se obtiene sin necesidad de 
preocuparse por crear comunidad eclesial. 


5.3. Conclusiones 


1. Bajo el aspecto religioso, la diferencia entre el fundamenta- 
lismo y las demás iglesias cristianas consiste en definitiva en que 
mientras éstas, defendiendo ciertas libertades básicas, promueven 
una religión en que la fe coexiste con la duda, tratan de formar 


11 ct Ezcurra, Ana M., La Ofensiva Neoconservadora, 57- 76. 
2 cf. Assmann, H., o.c. 60ss. 

We We L., Catholics and Fundamentalists, 15. 

4 Zukowski, A., The Electronic Church, 66. 
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comunidad, insisten en la cooperación, la participación y la dismi- 
nución de las distancias sociales, el fundamentalismo propaga una 
religión individualista, centrada en satisfacer necesidades religiosas 
privadas y en asegurar un máximo de libertades individuales sin 
consideración a los problemas de la comunidad, insiste en normas 
morales estrictas e incuestionables y reduce la realidad, que es 
compleja y contradictoria, a esquemas ideológicos simplistas, casi 
siempre dentro de las categorías dualistas de bien y mal, salvación y 
condenación, amigo y enemigo. Contra el concepto dispensaciona- 
lista de la historia, la única base bíblica para distinguir diversos 
momentos en las relaciones de Dios con la humanidad es la que 
ofrece Pablo en la carta a los Romanos 5-7. El distingue tres 
momentos: situación de pecado antes de la Ley, de Adán hasta 
Moisés (5,13-14); situación de pecado bajo la Ley, de Moisés hasta 
Cristo (6,14); y situación de vida en Cristo bajo la gracia (6,14), es 
decir, «bajo el régimen del Espíritu», que nos libera del régimen del 
pecado y de la muerte (8,2). Hasta Cristo reinó el pecado, ahora 
reina la gracia (5,21). 

2. En cuanto movimiento religioso-político, el acento recae 
sobre una visión de los EUA como el nuevo Israel, la nación 
bendecida y privilegiada de Dios por sobre todos los demás pue- 
blos, instrumento divino para llevar al mundo al conocimiento de 
la verdad. Esta visión, pese a contradicciones internas, como la 
esclavitud y la discriminación racial, fue sin duda un impulso 
decisivo durante dos siglos para construir un gran país, y llevó al 
movimiento evangelical a soñar con una sociedad en la cual predo- 
minaran sus ideales religiosos. 


Hoy, sin embargo, dada la diversidad de religiones en los EUA, 
esta visión, inseparable de una marcada tendencia imperialista, es 
considerada por los católicos y la mayoría de las iglesias protestan- 
tes históricas del país como ingenua e incluso peligrosa. El sueño de 
América como la ciudad sobre una colina, luz que ilumina al resto 
del mundo, se ha convertido más y más en característica sólo del 
fundamentalismo y sus simpatizantes. Los demás cristianos la sien- 
ten como un intento de reducir a Dios a un Dios de tribu y se 
resisten a aceptar que Dios ame a los americanos más que a los 
demás hombres, que bendiga a priori toda empresa política de la 
nación y que para El sea más importante la seguridad nacional de 
este país que las necesidades de los países vecinos.. 


3. Esto permite una conclusión que a la vez anima y preocupa, 
y que atañe sobre todo a A.L.: la visión fundamentalista del cristia- 
nismo no representa la de la mayoría del pueblo americano, pero 
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mientras las iglesias protestantes históricas se han replegado en sí 
mismas y pierden cada día más influjo en el trabajo misionero, el 
fundamentalismo se ha convertido en la orientación dominante, 
gana más y más en dinamismo, se ha apoderado de los medios de 
difusión más efectivos y goza de gran influjo en los centros de 
decisión política. De parte católica, la cooperación misionera se 
orienta claramente por las líneas del Vaticano II, se muestra com- 
prensiva de los problemas regionales y aporta valiosos impulsos 
para su solución, y obra dentro de gran respeto a las iglesias locales; 
pero su campo de acción y sus posibilidades de influjo son mucho 
menores que las del protestantismo fundamentalista. 
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6 


Presencia e influjo del 
fundamentalismo en América Latina 


Descrito el proceso de penetración del protestantismo en A.L. 
en sus primeras fases y analizado el contenido religioso y político 
del fundamentalismo, se trata de analizar ahora cómo éste se ha 
difundido y actúa hoy en A.L. 


6.1. Auge desde principios de la década de 1960 


En mi hipótesis de trabajo señalé la década de 1960 como punto 
de partida de la fase actual de proliferación de grupos religiosos no 
católicos, e indiqué cómo una de sus causas es el auge del funda- 
mentalismo militante. 


En efecto, en los años cincuenta, las iglesias protestantes 
descendientes de las denominaciones históricas norteamericanas 
entraron en crisis en A.L., al perder aquí la posibilidad de contri- 
buir con sus proyectos tradicionales (escuelas, hospitales) a un 
mejoramiento de las condiciones de vida en el continente. Tales 
funciones, que hasta entonces habían sido claves en la estrategia 
misionera protestante, fueron asumidas por los propios gobier- 
nos. Esta crisis de las iglesias históricas fue el inicio del creci- 
miento vertiginoso del evangelismo fundamentalista; ya a los 
pocos años uno de aquellos misioneros socialmente comprome- 


tidos tenía que reconocer: 


En todo el espectro del protestantismo latinoamericano lo más 
generalmente característico de él es su enfoque conservador o funda- 
mentalista, que se centra en la salvación personal del individuo y 
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presenta el ideal de la separación del mundo como el medio para 
conseguir la salvación eterna ?. 


La ofensiva se hizo sentir ante todo en México y Centroaméri- 
ca, no sólo por la vecindad con los EEUU sino porque ya entonces 
el evangelismo consideraba a Centroamérica como «el sitio más 
estretégico del mundo» °. Este privilegio se debe, según parece, a 
que la debilidad tradicional de la Iglesia católica es aquí más notoria 
que en el resto del continente mientras al mismo tiempo algunos 
elementos dentro de ella se muestran progresistas, así como a la 
rápida desintegración de la sociedad rural tradicional y a la crecien- 
te represión militar. Tales condiciones crean un ambiente especial- 
mente favorable al mensaje fundamentalista, que permite experi- 
mentar métodos y desarrollar estrategias aplicables luego con 
mayor efectividad en el resto del continente. 


Pero la ofensiva no se redujo a México y Centroamérica, sino 
que ya en los mismo años sesenta se extendió a otros países, 
tomando pronto la delantera a las iglesias de tradición más progre- 
sista. «Por el momento se ha impuesto la respectiva ala derecha de 
las denominaciones» ?. Tal el caso de la Iglesia Evangélica Luterana 
(Sínodo de Missouri) del Brasil, que «como conjunto se ha conver- 
tido en apoyo del status quo y, al perder de vista la ética social, se 
acantona en una ética individual» *, o de la Iglesia Presbiteriana del 
Brasil, que ya entre 1962-1964 hizo una «limpieza general de 
pastores de izquierda», acusados de comunismo, evangelio social y 
modernismo. Pugnas y escisiones análogas se presentaron en la 
Iglesia Evangélica Luterana argentina y en la Iglesia Evangélica 
Luterana de Chile. 


6.1.1. Factores históricos 


¿A qué se debió este giro repentino? Parece que su causa 
inmediata fueron los siguientes factores: 


17 Una identidad más definida del fundamentalismo. Según 
se vio antes, ya durante la crisis del movimiento en los años veinte, 
éste se muestra en Centroamérica más seguro de sí mismo que en 
los EEUU. La Misión Centroamericana, fundada por Cyrus Sco- 


' Wonderly, William, en: Practical Anthropology 14 (1967) 170, citado por 
Deiros, P., 1988, 90 nota 20. 

? «The most strategical place in the World»: RCB, 10 (1987), 4. 

3 Prien, H.-J., Historia del Cristianismo, 806. 

* Prien, H.-J., Historia del Cristianismo, 739-761; 769s. 
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field ê y establecida por él mismo en todos los países de la región 
antes de 1900, se presentaba más agresiva que cualquier otra orga- 
nización misionera y era aquí prácticamente la única voz del pro- 
testantismo, si se exceptúa la Mosquitia. Libre de opositores, pron- 
to concretó la doctrina premilenarista mostrando al comunismo 
como la personificación de Satanás, y los movimientos de protesta, 
que se generalizaban en la región, como contagio del mal y anuncio 
de la «gran tribulación» °. Su actitud fue apoyar abiertamente las 
intervenciones militares, directas o indirectas, de los EEUU, y la 
represión sangrienta ejercida por los regímenes locales, presentán- 
dolas como ocasiones providenciales para expandir su acción, ya 
que Dios pediría cuenta a los cristianos americanos de cada alma 
que se perdiera en esta región ` 


Fue así como, insistiendo en no mezclarse en asuntos políticos, 
los misioneros de la CAM contribuyeron activamente desde los 
años treinta a afianzar las dictaduras de Anastasio Somoza y de su 
hijo en Nicaragua, y en El Salvador el misionero Roy MacNaught 
justificaba en 1932 la masacre contra los indios Pipil: «Un hombre 
que abraza doctrinas rojas y se rebela contra el gobierno merece la 
muerte» ê En Guatemala, poco después de la caída de Jacobo 
Arbenz en 1954, organizada por la CIA, la CAM se expresaba así: 


Por muchos meses el dominio comunista ha estado presente en el 
gobierno de Guatemala, evidentemente introducido y controlado por 
los rojos rusos. El gobierno comunista ha sido derribado... Qué gran 
motivo para dar gracias a Dios de que las puertas continúen abiertas 
para proseguir el anuncio del Evangelio y de que aun esta amenaza 
haya sido suprimida. 


Una organización especialmente activa ya desde estos años fue 
el Instituto Lingüístico de Verano (ILV), fundado en 1934 por 
William Cameron Townsend, misionero bautista del sur de los 
EEUU y activo en Guatemala desde 1919. Para el ILV, prolonga- 
ción del Wycliffe Bible Translators (WBT), fundado por el mismo 
Townsend en 1930, «los indios son niños que viven bajo el dominio 
de Satanás en una cultura perdida e impía» ?. Por eso les insistía en 


$ Recuérdese su afirmación sobre el romanismo en A.L., en 4.1.2. 

$ Huntington, D., NACLA Report XVIII (1984), 6. 

? NACLA Report, Le: Scherer-Emunds, 1989, 71-77; Scháfer, H., 1988, 67- 
81. ' 

8 NACLA Report XVIII (1984) 10-11. 

° Translation, Revista del ILV, citado por Gesellschaft für bedrohte Völker, 


1979, 12. 
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no hablar de sufrimiento y represión, sino «obedecer al gobierno, 
porque Dios es quien lo ha puesto». Si todavía en 1927 algunos 
misioneros habían protestado contra la invasión de los marinos 
norteamericanos en Nicaragua y declaraban por escrito que eran 
unánimes en condenar la política americana en este país, siendo 
arrestado uno de ellos por tal motivo, al final de los años 50 ya no 
existían voces discordantes. La corriente fundamentalista se había 
impuesto. 


2." El deterioso de las condiciones de vida en el continente. A 
fines de las década de 1920 toda A.L. sufrió el derrumbe de su 
sistema social tradicional y de sus correspondientes instituciones, al 
desaparecer muchas de las creencias que les servían de soporte 
ideológico. Comenzó así una situación de «crisis permanente» ' 
que irá agravándose de año en año, y con ella un éxodo creciente de 
la población campesina hacia los suburbios de las ciudades, im- 
puesto por la violencia (institucional y subversiva), la injusticia, la 
falta de oportunidades y la pobreza consiguiente. Tal situación 
empeoró aún más después de la segunda guerra mundial. Pronto la 
mayoría de la población se concentró en las ciudades. 


Esta población, desarraigada de su ambiente de origen, coloca- 
da de repente en un mundo desconocido y hostil e indefensa ante 
los abusos de una incipiente modernidad capitalista, se sintió des- 
orientada y expuesta a un nuevo tipo de violencia. Ni los gobiernos 
ni la Iglesia estaban en capacidad de devolverle lo poco de seguri- 
dad que tenía antes en su propio medio social. A ello se sumó en los 
años sesenta, sobre todo en Centroamérica, una serie de tragedias, 
desde terremotos hasta masacres militares. 


Tales condiciones fueron la gran oportunidad para los grupos 
fundamentalistas, que, adaptados a las instituciones existentes y 
organizados conforme a modelos paternalistas tradicionales, ofre- 
cían un conjunto cómodo y seguro de creencias y un ambiente de 
protección en sus congregaciones. El mundo caótico en que esta 
gente vivía era el mejor trasfondo para difundir el mensaje premile- 
narista y sus soluciones, renunciando a preguntarse por las causas 
de la situación y a la tentación de apoyar a personas y grupos que se 
organizaban para combatir en contra. «Los desastres llevan a la 
gente a fijar la atención en cosas más espirituales» ''. Perdida la 
confianza tradicional en el santo de su devoción, el campesino 


0 Beyhaut, Gustavo, 1965, Süd-und Mittelamerika II, 175. 
H Stanley, Herold, miembro de Overseas Crusade en Centroamérica, citado 
por Barry, T., en: Convergence, Washington, 1988, 13. 
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catölico abrazaba gustoso la nueva fe, que le ofrecia otras solucio- 
nes dejando intacta la visión mágica del mundo que le era familiar. 
Así, «las iglesias evangélicas ofrecieron a esta gente sostén emocio- 
nal y un puerto en que podían guarecerse de las arduas realidades 
de la vida diaria» '? 

3.7 Exito misionero inesperado. Las experiencias de los misio- 
neros americanos trasladados de China sobre todo a Centroamérica 
después de la segunda guerra mundial, fue otro motivo de éxito. 
Estos, seleccionados ante todo con criterios fundamentalistas, 
veían que las iglesias denominacionales les dejaban el campo libre y 
que la presencia de la Iglesia católica no era en definitiva un 
obstáculo. Entre 1945 y 1961 su número aumentó de 3.821 a 6.451. 
Ya en 1958 trabajan en A.L. 5.431 misioneros americanos, o sea el 
28.49% de todos los que había fuera de los EEUU. De éstos, 3.182 
se declaraban no-denominacionales, enviados directamente por 
agencias misioneras fundamentalistas ”. 


Estos misioneros, al descubrir la situación material y espiritual 
del continente y darse cuenta de que la Iglesia católica era impoten- 
te para ofrecer soluciones, bien sea por su ritualismo tradicional o 
por su alianza con las élites dominantes y los poderes políticos o 
por la falta de clero preparado, se sintieron más y más responsables 
de ser los nuevos evangelizadores de A.L. 


4.2 La revolución de Cuba. El éxito de la revolución cubana 
en 1958, que despertó en muchos ambientes latinoamericanos la 
esperanza de romper la dependencia tradicional mediante la revolu- 
ción armada, provocó en el fundamentalismo una reacción in- 
mediata. Este se presentó en seguida como la «alternativa ideológi- 
ca contra el peligro del comunismo» '*. La amenaza roja, vivida en 
parte en China pero identificada con la lejana Moscú, se hacía ahora 
palpable a las puertas mismas de América. Esto reforzó la unidad 
entre los misioneros y los llevó a concebir una estrategia común 
bajo la guía de la Misión Latinoamericana (LAM), una organiza- 
ción interdenominacional americana con sede en Costa Rica. La 
táctica inmediata consistió en asumir los rituales carismáticos de los 
pentecostales. Es cierto que el fundamentalismo sentía desde su 
origen repugnancia por todo lo que era más característico del 
movimiento pentecostal "°, pero éste había dado entretanto pruebas 


12 NACLA Report XVIII, (1984) 18. 
3 Deiros, Pablo A., 1988, 42s. 
'* Domínguez, E., NACLA Report XVII (1984) 13. 


15 Recuérdese lo dicho en 3.3.1. 
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de gran dinamismo y expansión en países tradicionalmente católi- 
cos como Chile y Brasil '*. Esto justificaba pasar por alto las 
diferencias doctrinales y dar prioridad al principio de que «todo 
creyente es también un evangelista». 


5.2 La estrategia «Evangelismo a Fondo». Conocida local- 
mente como IINDEF TT. fue ésta una campaña lanzada por Ken- 
neth Strachan, director de LAM, en 1961, con el fin de activar el 
trabajo misionero aprovechando las experiencias de «evangeliza- 
ción agresiva» hechas por las «cruzadas» de Billy Graham, jefe del 
Neo-evangelismo, durante los años 50 '*. Su táctica era conquistar 
naciones claves enteras, y en ellas ante todo a los miembros más 
ricos y poderosos °. Además del uso masivo de los medios de 
comunicación, la estrategia se propuso dos objetivos inmediatos: 
lograr una mayor cooperación entre las grandes denominaciones e 
infundir mayor conciencia política al trabajo misionero. Eran los 
años siguientes a McCarthy, a quien los sucesos en Cuba parecían 
darle razón. 


Para lograr el primer objetivo era necesario hacer que los jefes 
locales tomaran la responsabilidad de organizar las campañas y que 
se unificaran los planes de trabajo a nivel nacional. Con este fin se 
refrescó el concepto de la misión de la Iglesia, recalcando la «gran 
comisión» dada a todos los cristianos de difundir el Evangelio (Mt 
24, 14). No era una idea nueva, pero con ella se insistía en lo que 
había sido el impulso original del evangelismo. Para lo segundo, la 
revista de LAM explicaba que la difusión del comunismo en la 
región era un signo de la inminencia del juicio final, y que era 
obligación especial de los evangelicales hacer frente a la amenaza. 
América Latina — se decía allí - hervía de indignación, dispuesta a 
«rebelarse contra la esclavitud y la ignorancia mantenidas durante 
siglos bajo el puño feudal de Roma» "7. Anticomunismo y anti- 
catolicismo iban a la par. Para lograr sus objetivos, Strachan se 
dedicó ante todo a persuadir a las iglesias locales de eliminar todo 


Ir Willems, E., Followers of a New Faith, esp. cap. 11. 

7 Del término americano Evangelism in Depth. 

1% Sobre las diversas fases de esta estrategia, que más que un método debía ser 
un nuevo estilo de vida de las iglesias, y sobre su aplicación en los diversos países de 
A.L., cf. Prien, Historia del Cristianismo, 1098-1104. 

12 Resource Center Bulletin 15 (1988) 3. 

*% Fernández, R., Fundamentalismo a la derecha y a la izquierda, CrSoc, 69-70 
(1981), citado por NACLA Report XVIII (1984) 14. 
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tipo de disputas doctrinales. La oposición más fuerte en este senti- 
do provenía de los círculos radicales del propio fundamentalismo, 
que se negaban a hacer causa común con los pentecostales, conside- 
rados los «exhibicionistas» del evangelicalismo. 


La campaña IINDET, que según Strachan debía «revolucionar» 
la evangelización, fue ensayada primero en Nicaragua y Costa 
Rica, y luego se realizó con pleno éxito en Guatemala en 1962. 
Conforme a un plan global que incluía el uso masivo de los medios 
de comunicación y la aplicación de las técnicas mercantiles y com- 
binaba los programas de la Iglesia con actividades individuales para 
grupos determinados, se hicieron seminarios y retiros de toda una 
semana a más de 20.000 personas, con la mística de hacer de ellas 
«soldados de Cristo». Su misión debía ser luego movilizarse para 
«conquistar creyentes de todas las naciones». 


En una comunidad evangélica como la de Guatemala, que con- 
taba con unos 100.000 creyentes, se logró organizar y movilizar 
más de 6.000 «células de oración» (unidades básicas de la iglesia 
local), que llevaron su mensaje de casa en casa a más de 250.000 
familias, o sea, a más de un millón de personas. Las cruzadas dieron 
por fruto en aquella ocasión 15.000 convertidos y culminaron con 
un gran desfile en que 30.000 evangélicos celebraron, el 25 de 
noviembre, los 80 años de la llegada del protestantismo a Guatema- 
la. Por coincidencia, el desfile se convirtió también en una marcha 
de apoyo al presidente de la república, general Miguel Idigoras 
Fuentes, quien aquel mismo día logró aplastar una rebelión de las 
fuerzas armadas contra su gobierno, iniciando luego una campaña 
represiva de fuerte acento anticomunista. 


Los vínculos de amistad entre el régimen y el fundamentalismo 
se irán estrechando más y más, a tal punto que en 1982, al celebrar 
los 100 años, bajo el primer presidente evangélico, neopentecostal y 
fundamentalista, Ríos Montt, se reunirán 750.000 creyentes, y el 
televangelista argentino Luis Palau llevará la palabra en apoyo de 
Rios Montt, a quien califica de «ungido de Dios» %: Fue ésta, 
según Deiros, la manifestación más grande que se ha visto hasta 
ahora en la historia del evangelicalismo. 


Desde el éxito de 1962, la IINDEF se convirtió en la norma 
para toda la región. En el futuro, el único interés de los creyentes 
debía ser la conversión, y el objetivo primario de las comunidades 


2! Zapata, Virgilio, 1982, Historia de la Iglesia en Guatemala, 172s; Pixley, 
Jorge, Algunas lecciones de la experiencia de Ríos Montt, CrSoc 76 (1983) 7-12; 
Deiros, P., 1988, 73s; NACLA Report XVIII (1984) 26. 
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el crecimiento numérico. Todo debía subordinarse a estos fines. 
Las campañas siguientes favorecieron sobre todo al sector pente- 
costal, que pronto asumió el liderazgo. Las demás iglesias, temero- 
sas de verse aisladas, decidieron distanciarse más y más de todo 
compromiso social, respondiendo a la exigencia de la LAM. 


6.1.2, Consecuencias de la nueva estrategia 


1.* Ruptura con el resto del protestantismo. 


La radicalización del evangelicalismo fundamentalista a conse- 
cuencia del INDE coincidió con los intentos de organización del 
ala progresista o ecuménica del protestantismo latinoamericano, 
que, aunque minoritaria, trataba de ser fiel a los ideales de los 
primeros misioneros en el siglo 19, de ser fermento de cambio y de 
progreso en la sociedad. Esta ala se inspiraba en la orientación del 
Nuevo Evangelismo y buscaba la colaboración de los sectores 
socialmente comprometidos, de las iglesias de trasplante y aun del 
catolicismo. El intento de organización fue la segunda Conferencia 
Evangélica Latinoamericana (CELA II), reunida en agosto de 1962 
en Huampani (Perú) con participación de 200 delegados de 42 
iglesias del continente ". 


Se produjo entonces la ruptura, que enfrentará hasta hoy al 
protestantismo latinoamericano en dos bloques: de una parte el ala 
progresista o ecuménica, minoritaria pero consciente de los proble- 
mas del continente y decidida a contribuir a su solución; de otra el 
sector mayoritario, fundamentalista, legitimador del orden estable- 
cido. Cada bloque se ha afirmado en su posición con la ayuda de 
conferencias y comités (vanguardias ideológicas), hasta crear supe- 
restructuras continentales que desarrollan sus respectivas estrate- 
glas con el apoyo de organizaciones religiosas y políticas externas al 
continente. 


A la afirmación del sector ecuménico han contribuido tres 
entidades que emanaron de CELA 1H: el movimiento Iglesia y 
Sociedad en A.L. (ISAL), que en 1975 pasó a ser Acción Social 
Ecuménica Latinoamericana (ASEL), la Comisión Evangélica Lati- 
noamericana de Educación Cristiana (CEDALEC) desde 1962, y el 
movimiento pro Unidad Evangélica de A.L. (UNELAM), creado 
como Comité de Continuación en 1963. Este convocó una asam- 


2 Bastian, J.— P., Protestantismos latinoamericanos, CrSoc, 82 (1984) 49-68. 
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blea evangélica continental en Oaxtepec (México) en 1978, que se 
compara con la asamblea de los obispos católicos en Puebla. En ella 
se decisió la creación de una superestructura continental, que se 
constituyó en 1982 en Huampaní con el nombre de Consejo Lati- 
noamericano de Iglesias (CLAI), vinculado al Consejo Mundial de 
las Iglesias (CMI). Estas iglesias cambiaron ya desde los años 50 su 
actitud radical anticomunista y han cesado en sus ataques al catoli- 
cismo; además 

han sido críticas de los regímenes de seguridad nacional, defendiendo 

una democracia pluralista y una sociedad latinoamericana basada en la 

justicia y el respeto a los derechos del hombre ”. 


Las vanguardias ideológicas del bloque fundamentalista han 
sido: el primer Congreso Latinoamericano de Evangelización 
(CLADE I), reunido en 1969 en Bogotá, y CLADE II, en 1982 en 
Huampaní. Por iniciativa de CLADE I se crearon talleres «Iglesia- 
crecimiento» y la «Fraternidad teológica», para contrarrestar la 
influencia de la Teología de la liberación, pero su reflexión teológi- 
ca «carece de toda base científica» (Bastian) y se concreta en ata- 
ques al protestantismo ecuménico. 


La ideología de estas vanguardias es traducida en acciones con- 
cretas por organizaciones ya existentes o creadas para tal fin. Entre 
las primeras se deben mencionar tres que se han destacado por su 
celo: 1.*) la Cruzada Estudiantil y Profesional para Cristo, conoci- 
da en Centroamérica también como Movimiento Alfa y Omega, es 
una adaptación de la Campus Crusade for Christ, de Bill Bright. Es 
conocida por su teología radicalmente fundamentalista y su política 
de extrema derecha; uno de sus directores para Centroamérica 
declara: «La lucha en que estamos comprometidos, no sólo en 
América Central sino en todo el mundo, es una lucha ideolögi- 
ca» *, 2.*) El Instituto Lingüístico de Verano. De él escribe Bastian 


que 
su acción, con pretensiones científicas, encubriendo prácticas de evan- 
gelización y vinculada a veces con la CIA y su ideología anticomunista 
y legitimadora del status quo, ha sido frecuentemente atacada por 


grupos de etnólogos y antropólogos latino americanos ”. 


Para Garma Navarro, su expulsión de México 


3 Bastian, J.-P., art. c. 66. 

2% Huntington, D., NACLA Report XVIII (1984), 31. 

25 Bastian, J.-P, art. c. 62; sobre su «celo ardiente» entre la población indígena: 
NACLA Report XVIII (1984) 10; sobre su origen, conflictos y expulsión de México 
en 1979, cf. Garma Navarro, Carlos, en: CrSoc 101 (1988) 93-100. 
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es sin duda necesaria, por representar una de las posiciones ultracon- 
servadoras que obra contra el desarrollo independiente del país. 


3.2) Visión Mundial (Worl Vision), una de las organizaciones 
evangélicas más grandes. Pese a su origen fundamentalista, a fines 
de los años 70 apoyó una teología progresista y proyectos de 
educación y desarrollo comunitario, pero desde principio de los 
años 80 volvió a su posición conservadora inicial. En Honduras y 


Guatemala colabora abiertamente en acciones represivas del ejérci- 


to % y 


ha entrado en el juego político definido por el Depto. de Estado, tal 
como ha sido subrayado en el informe de Rockefeller de 1969 y en el 


documento de Santa Fe de 1980 (Bastıan). 


A estas organizaciones hay que añadir la Overseas Crusade, 
difusor celoso del método «Discipling a Whole Nation» (DAWN), 
del cual se hablará más adelante. Visión Mundial y Overseas Crusa- 

de juegan un papel decisivo entre telones, fomando asociaciones 
evangélicas nacionales y regionales que aíslan a los pastores evangé- 
licos progresistas y neutralizan su influjo. En sitios como Perú y 
Guatemala, comerciantes y misioneros americanos han formado 
asociaciones de pastores indígenas en que proyectan su propia 
ideología de derecha radical ”. 

La superestructura continental de este bloque es la Confraterni- 
dad Evangélica Latinoamericana (CONELA), fundada en 1982 en 
Panamá. De las iglesias reunidas bajo esta cúpula, Bastian afirma 
que están estrechamente ligadas a la derecha evangélica de los 


EEUU y 


han sido legitimadoras del status quo, apoyándose en una compren- 
sión pasiva del cristianismo o en una visión dualista del mundo para 
promover un pretendido apoliticismo que degenera en una defensa del 
mundo cristiano frente a la amenaza comunista. 


Según Prien, ellas ven la razón principal de los problemas de 
A.L. en la expansión de ideologías ajenas, como el marxismo, el 
comunismo y la teología de la liberación, y no en la miseria de la 


masa de la población * 


2% Dominguez, E., NACLA Report XVIII (1984) 21. 
7 Resource Center Bulletin 15 (1988) 5. 
28 Prien, H.-J., Historia del Cristianismo, 1146. 
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2." Enfrentamiento con el catolicismo 


Sabido es que en los años 60, a raíz del Concilio Vaticano II, 
gran parte de la Iglesia católica en A.L. cambió radicalmente su 
concepto de responsabilidad social y, venciendo una vieja tradi- 
ción de guardiana del orden establecido, empezó a fomentar 
reformas sociales y políticas con su enseñanza social y su apoyo 
a partidos demócratas cristianos. Un fuerte sector de ella se puso 
abiertamente de lado de los pobres y los animaba en su lucha por 
un cambio social. En concentraciones urbanas y zonas rurales 
antes abandonadas hubo sacerdotes y religiosas que se ocupaban 
de organizar cooperativas y otras organizaciones comunitarias. 
Al chocar muchas de tales iniciativas con la oposición y repre- 
sión de los gobiernos y las élites locales, algunos de tales católi- 
cos activos perdieron la esperanza en la posibilidad de una refor- 
ma pacífica y optaron por una acción social y política más 
directa, sin excluir incluso el recurso a la violencia como medio 


de defensa. 


Esta actitud era totalmente contraria a la doctrina del funda- 
mentalismo, que deslinda la fe de todo compromiso social. El 
único deber de la Iglesia en la sociedad es anunciarle el mensaje 
de salvación. Fuera de obedecer las leyes establecidas, el creyente 
no tiene función ninguna en la vida política. Debe sentir el Reino 
de Dios dentro de la Iglesia, pero dejando fuera el mundo inicuo, 
que no puede sino corromperse cada día más hasta la venida del 
Señor. La nueva actitud de la Iglesia católica confirmó aún más a 
los evangelicales de que ellos son los únicos verdaderos cris- 
tianos; todos los demás están destinados a la condenación eter- 


na. 


El conflicto se planteó abiertamente al difundirse la Teología de 
la liberación, en la cual se afirmaba que la salvación no es sólo 
asunto para después de la muerte sino que significaba también 
compromiso con este mundo, que el Evangelio es mensaje de 
liberación de todo pecado, personal y social, y que su anuncio 
implica solidaridad con los pobres y participación activa para cam- 
biar el curso de la historia en beneficio de los más desprotegidos. 
Los fundamentalistas hicieron de su anticatolicismo tradicional y 
de su anticomunismo militante una sola arma para combatir tal 
teologia, porque, como afirmaba el director de Cruzada Estudiantil 


en Costa Rica, 


las gentes de la Teología de la liberación no son otra cosa que 
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comunistas disfrazados. Ellos son un puente entre la fe y el comunis- 


9 
mo”. 


El fundamentalismo introdujo una distinción que se hizo co- 
rriente en la década de 1980: no ataca al catolicismo en bloque, 
como antes, sino a aquel sector de él que defiende tales ideas 
sociales. En esto ellos entienden correctamente la Teología de la 
liberación en su sentido más original, como «un compromiso espe- 
cial por la justicia en favor de los pobres y las víctimas de la 
opresión» *%, y no como un sistema teórico. A ella, o sea, a esta 
corriente del catolicismo, como se dijo antes *, el fundamentalismo 
le ha declarado la guerra conforme a la recomendación de Santa Fe 
L de tal suerte que, según un pastor evangélico en ciudad de 


Guatemala, 
el único punto en que concuerdan los fundamentalistas con los católi- 
cos es que la guerra religiosa probablemente se recrudecerá en el 
futuro... Guatemala podría convertirse en una segunda Irlanda del 


Norte *. 


6.2. Rasgos distintivos del fundamentalismo en 
América Latina 


Al hablar del protestantismo o protestantismos en A.L. es 
preciso tener en cuenta con Bastian cuatro ideas directrices *: 1.* 
Su mutación acelerada, es decir, su explosión en innumerables 
grupos disidentes, de origen nacional o fruto de propaganda misio- 
nera foránea *. Creo justa esta observación, pero con la precisión 
de que tales grupos se reducen en definitiva a uno de los dos 
bloques antes señalados, siendo los de tendencia fundamentalista la 
gran mayoría. 2.* Para la clasificación se ha de partir ante todo de 
dos variables: la política, que ha llevado a una polarización en los 


22 Manolo Madrigal, entrevista con NACLA, junio 3, 1983, cf. NACLA Re- 
port XVIII (1984) 19. 31; Scherer-Emunds, 1989, 73. 

30 Instrucción Libertatis Nuntius, 1984, III, 3. 

3 Cf. 5.1.3.4. 

% Lernoux, Penny, The Fundamentsliast Surge, 53, citado por Scherer- 
Emunds, 1989, 73. 

3 Bastian, J.P., en: CrSoc 82 (1984) 50s. 

+ En 1982 se hablaba para A.L. hasta de 200 sectas; hoy los obispos de Bolivia 
calculan en su país más de 400, y los de México en el suyo 532. Cf. ICIA 438, dic 1, 


1989. 
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dos sentidos antes indicados, y la división entre protestantismo 
urbano y protestantismo rural. 3.* Su posición subalterna con 
respecto al catolicismo dominante, y con ello el hecho de que la 
mayoría de sus miembros provienen del bajo proletariado (en las 
ciudades) o del campesinato marginado (en los campos), los secto- 
res tradicionalmente más descuidados por el catolicismo. Tiene 
también una clase media emergente, reducida pero hegemónica y 
por tanto importante, interesada en privar de todo influjo a los 
sectores progresistas de la Iglesia católica. 4.* Se comprueba «la 
muerte del modelo protestante liberal» y el auge del modelo opues- 
to, con su autoritarismo caciquil y métodos de mercadotecnia 
americana. 

Se pueden resumir estas ideas en la afirmación de que a partir de 
1961 la línea fundamentalista, aunque tomando forma en numero- 
sos grupos e instituciones, domina cada día más la escena en A.L., 
desplazando a las demás corrientes protestantes. Sin embargo, las 
iglesias reunidas en el CLAI constituyen un sector que, si bien 
minoritario, se muestra fuerte y decidido a no dejarse arrollar. 
¿Qué distingue a este fundamentalismo latinoamericano del nor- 
teamericano, del cual proviene? Trataré de hacerlo ver con base en 
lo dicho en el capítulo anterior. 


6.2.1. Apego a la Biblia y anti-intelectualismo teológico 


El fundamentalismo en A.L. tiene plena conciencia de ser una 
religión foránea, importada a un continente mayoritariamente ca- 
tólico, en el cual se ha desarrollado como minoría militante y 
rechazada. Esto condiciona todos los rasgos de su perfil ideológico, 
empezando por su concepto de la Biblia "7. Si en el fundamentalis- 
mo en general la exégesis tiene por fin justificar con autoridad 
divina una ideología ya existente, en el latinoamericano el recurso a 
la Biblia cumple la función de suplir la falta de una tradición propia 
como la tiene la Iglesia católica. Sin la Biblia no tendría cómo 
definir su identidad y justificar su presencia en el continente. De 
ahí la necesidad de defender la Biblia de todo lo que podría debili- 
tar su autoridad infalible, como la crítica implícita en el modernis- 
mo y el liberalismo, la teología de la liberación y el ecumenismo. 
Por eso en A.L. rechaza de plano, con mayor fuerza que en otras 
partes, toda referencia a la tradición y al desarrollo histórico del 
cristianismo, que a priori se consideran como aberraciones, una vez 


35 Cf. Deiros, Pablo A., 1988, 52-55. 
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que en la convicción de los fundamentalistas su religión engancha 
directamente con el cristianismo inicial. En este rechazo del pasado 
entra una estrategia de defensa, mezclada con la falta de sentido de 
la tradición histórica que predomina entre los latinoamericanos en 


general. 


El oponer la revelación a la razón, la Biblia a la ciencia (tradi- 
ción heredada del pietismo revivalista), ha llevado al fundamenta- 
lismo en general a ser hostil o al menos indiferente a toda corriente 
intelectual moderna. Es muy característico su rechazo a la educa- 
ción teológica, considerada como «uno de los mayores peligros 
para la fe», dado que por ella «penetra la modernidad en el pensa- 
miento cristiano» %. Se teme que el estudio de la teología ponga en 
peligro la autoridad infalible de la Biblia y con ella la base de la fe. 
Según observa Lalive D'Epinay, «palabras como debate, discusión, 
crítica, tienen sentido peyorativo en las esferas evangélicas» * 
Quizá por eso en A.L. jamás se ha desarrollado una teología 
fundamentalista. Deiros recuerda lo que Míguez Bonino escribe al 
respecto: 

El protestantismo latinoamericano nunca ha tenido verdadera 
conciencia profunda de los problemas teológicos — más bien un cierto 
prejuicio contra toda discusión teológica — al mismo tiempo que 
comparte con todos los latinoamericanos un escaso sentido de la 
tradición histórica * 


6.2.2. Aversión a los valores hispánicos y a su catolicismo 


Según lo dicho, el fundamentalismo latinoamericano no es pro- 
ducto de la región sino llegó aquí a través de los EEUU. Su mensaje 
es por tanto una interpretación norteamericana del Evangelio. No 
es pues de extrañar que esté saturado de valores, ideas y normas de 
conducta similares a los que predominan en la sociedad protestante 
conservadora de los EEUU, y que este rasgo se reproduzca, cons- 
cientemente o no, aun en los grupos que hoy en A.L. son dirigidos 
por personal autóctono. 


% Pixley, Jorge, El Fundamentalismo, en: Estudios Ecuménicos (San José, 
Costa Rica) Nr. 3 (1985), 35. 
7 Lalive D’Epinay, La Iglesia evangélica y la revolución latinoamericana, en: 


CrSoc 6 (1968) 28. 
"7 Míguez B., en: Main Currents of Protestantism, 191, citado por Deiros, P., 


1988, 59. 
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Este distintivo se manifiesta en la aversión a los usos y costum- 
bres tanto religiosos como culturales heredados de España, y por 
tanto al catolicismo local, interpretado como «romanismo», «pa- 
pismo muerto», «iglesia de la apostasía», «falso culto», «doctrina 
del demonio» Y. No se puede negar que tal actitud se debe en parte 
a la condición de minoría militante que el fundamentalismo tiene 
en A.L., pero en el fondo es el choque entre dos conceptos muy 
diferentes del cristianismo: en A.L. el heredado del mundo que 
había quedado unido a Roma y profesaba la unidad de la fe, y en 
los EEUU el que nació de la escisión de la Reforma protestante. De 
tales fuentes se han nutrido los fundamentalismos criollos, y no es 
de extrañar que repitan las mismas ideas. A esto se suma la doctrina 
dispensacionalista, que ve en la Iglesia católica la prostituta de 
Apocalipsis 17, destinada a la condenación. 


Este rasgo ha llevado a que el fundamentalismo en A.L. se haya 
alineado ideológicamente con los sectores de la derecha conserva- 
dora que defienden el status quo social, político y religioso, y 
rechazan toda crítica al orden existente, aun en caso de violación 
flagrante de los derechos humanos, de evidentes injusticias, de 
dictaduras represivas *. No es pues falsa la afirmación de que en 
A.L. el fundamentalismo se tiene que ver como un canal de pene- 
tración cultural e ideológica de los EEUU y de alienación sociopo- 
lítica y cultural de la realidad latinoamericana. Es un hecho que se 
reconoce ya desde hace tiempos: 

Tenemos que dirigir la atención sobre todo a las inversiones de los 

EEUU y a las actividades de los comerciantes norteamericanos en los 

países latinoamericanos, pero también a la acción creciente de las 


misiones protestantes de los EEUU, a la penetración política y cultural 
y a su propaganda, cuyo objeto es convencer a los vecinos del sur de 


las ventajas de la “American way of life’ *. 


No se trata de juzgar aquí los valores y antivalores de una y 
otra parte, pues unos y otros se dan en ambos campos, sino de 
destacar el hecho de que el fundamentalismo implica un ataque 
sistemático a lo que se puede considerar como la idiosincracia del 
continente latinoamericano. Esto deberían tenerlo en cuenta aque- 
llas personas de la clase media y alta que, aunque ufanos de su 
«hispanidad», empiezan a simpatizar con el fundamentalismo. 


% Swaggart, citado por Lernoux, P., en The Fúundamentalist Surge, 53; Sco- 
field, citado en NACLA XVIII (1984) 5; cf. Scherer-Emunds, 1989, 72. 


1 Cf. Deiros, Pablo, 1988, 62s. 
1 Beyhaut, G., 1965: SÜd-und Mittelamerika II, 175. 
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6.2.3. Altenación socio-política 


No todos los misioneros protestantes han sido indiferentes al 
hecho de que muchos de los problemas de A.L. son consecuencia 
de las malas estructuras socioeconómicas y políticas. Aun en regio- 
nes dominadas desde un principio por el evangelicalismo conserva- 
dor, como Centroamérica, ha habido misioneros norteamericanos 
que, por el contacto prolongado con la realidad, han cambiado de 
mentalidad. Así, entre los presbiterianos de Guatemala se recuerda 
aún hoy el caso de la pareja Donald y Ana Sibley, y sobre todo el 
de Ross Kinsley, profesor de telogía en el seminario de la misma 
iglesia en ciudad de Guatemala de 1963 a 1977. El declara cómo 
después de dos años de actividad misionera 


empecé a comprender que el anticomunismo — motivación aprendida 
en los EEUU no es más que un manto para cubrir el imperialismo, y 
que la raíz del problema está en la estructura socioeconómica. Esto fue 


nuevo para mí *. 


Este proceso de cambio, por el cual han pasado también otros 
misioneros, fue sin embargo motivo para ser retirados de la misión, 
pues la norma ha sido «no tocar asuntos políticos, porque son 
a y “corrompen”, y porque no es tarea de la Iglesia ocuparse 

e ellos». 


Esta es, en efecto, la norma a que se ciñen las comunidades 
fundamentalistas, aunque sus pastores sean nativos. Esto no signifi- 
ca que ellos no vean el problema y las causas de la pobreza, pero es 
tal el temor al comunismo que se les ha inculcado, que temen 
atraerlo con cualquier denuncia, o simplemente tienen miedo a las 
represalias. Algunos pastores y fieles indígenas declaran: 


Si hablamos, nos matan. No podemos decir la verdad. Si uno dice 
algo contra la injusticia, le caen encima a uno... Nosotros no podemos 
hablar, pero Dios puede. Por eso esperamos que se haga su volun- 
tad ”, 


En algunas comunidades, la imposibilidad de escapar a la 
responsabilidad social ha llevado a distinguir entre servicio social y 
acción social: el primero es el servicio a la comunidad en sí, y de 
hecho incluye proyectos agrícolas, alfabetización, etc.; la acción 


" Cf. Schäfer, H., Befreiung vom Fundamentalismus, 91. 
$ Cf. Schäfer, H., l.c., entrevistas en Guatemala. 
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social, en cambio, es todo lo que se relaciona con las estructuras de 
la sociedad. De esto no se habla, porque sería hacer «teología de la 
liberación» *. 

Se explica así por qué en A.L. la mayoría de los evangélicos se 
distinguen por la abstención o indiferencia hacia todo movimiento 
de reforma social. Es característica del protestantismo conservador 
en general, pero el fundamentalismo le ha agregado como matiz 
propio la dicotomía de lo espiritual y lo material, de la Iglesia y el 
mundo, del espíritu y la carne como realidades antagónicas. Deiros 
ve la causa principal de este hecho en el origen de la mayoría de las 
denominaciones misioneras activas en A.L.: a los misioneros, como 
extranjeros que eran, se les prohibía mezclarse en los asuntos 
políticos de los países a donde eran enviados, para no poner en 
peligro su trabajo. Además, los misioneros no comprendían la 
política de tales países ni tenían oportunidad de ocupar puestos 
claves en los gobiernos, dado que sus comunidades constaban casi 
sólo de gentes de clase baja, que en A.L. no suelen entrar en el 
juego político *. 

Si además se tiene en cuenta el énfasis teológico calvinista en la 
condición del hombre como ser caído, y en las estructuras sociales 
como reflejo de tal condición de pecado, se comprende la aliena- 
ción de estas iglesias o su indiferencia respecto de todo partido o 
movimiento político y la tendencia a considerar toda actividad 
social o política como «cosa del mundo», como algo «sucio», de lo 
cual el «buen» cristiano deberá manterse alejado. Existe el temor, 
heredado de las luchas contra el evangelio social a fines del siglo 
pasado y principios del actual, y no del todo injustificado en el 
contexto de entonces, de que la participación en asuntos seculares 
distraiga a las iglesias de su misión central, y de que las obras 
sociales, el humanitarismo e incluso la agitación política se convier- 
tan en sustituto de la religión. La iglesia, identificada en cuanto 
realidad visible con la congregación local, no puede hacer causa 
común con ningún movimiento social o político, sobre todo si 
éstos aprueban o fomentan la violencia. La norma suprema ha de 
ser: «En cuanto sea posible y por lo que a ustedes toca, estén en paz 
con todo el mundo» (Rom 12, 18). 


# Campesino presbiteriano en Guatemala, cf. Schäfer, 109. 112: también en las 
- P - . D DH 
comunidades evangélicas en C.A. la teología de la liberación, entendida como 
compromiso social por motivos de fe, ha sido motivo de divisiones. 


4 Cf. Deiros, Pablo, 1988, 64-74. 
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Implicaciones 


Las implicaciones de tal actitud para el fundamentalismo en 
A.L. se pueden resumir en las siguientes *: 


1.* Separación radical entre lo sagrado y lo profano, y por 
tanto entre iglesia y mundo. Esta visión de la fe cristiana saca al 
creyente del marco de la sociedad y lo reduce al solo espacio de la 
congregación local, en la cual se refugia huyendo del mundo. Así, 
la sociedad se ve privada de toda orientación religiosa y abandona- 
da a quienes se supone que, por no ser verdaderos cristianos, están 
dispuestos a ocuparse en «negocios sucios». Prácticamente se elimi- 
na la posibilidad de una sociedad cristiana Y. Lamentablemente 
este reproche se puede hacer también con razón a no pocos católi- 
cos piadosos en A.L., que por mimetismo con el clero consideran 
indigna la intervención en la política. 


2.* Predominio de lo individual sobre lo social. La única moti- 
vación para el trabajo misionero es la posibilidad de transformar 
interiormente al individuo, transmitiéndole nuevos patrones de 
conducta personal. Las estructuras sociales, económicas y políticas 
no entran en esta perspectiva, sólo cuenta el factor individual. Se 
espera que el testimonio personal de los creyentes, una vez trans- 
formados, llevará a un cambio social. Este se dará en la medida en 
que el número de convertidos aumente. Según se vayan corrigiendo 
los malos hábitos individuales y se multipliquen las personas que lo 
logren, la sociedad irá adquiriendo una nueva fisonomía. 


3. Predominio del cambio espontáneo sobre el cambio pro- 
vocado. En el concepto anterior, la responsabilidad del individuo 
se limita a la simpatía y cuando más al voto por un determinado 
partido. En la práctica, dada la estructura del fundamentalismo, 
esto equivale a la aceptación del liberalismo ideológico predomi- 
nante en los países centrales, y ante todo en los EEUU, como ideal 
de organización social, con su insistencia en el derecho de propie- 
dad ilimitado y el papel supletorio de las instituciones privadas de 
ayuda. Tal como ha sido el caso en estos países, el cambio debe 
hacerse mediante un proceso democrático en que cada individuo 
pueda hacer la opción política que le parezca. El capitalismo, 
personificado en la «American way of life», se presenta como el 


4 Cf. Deiros, Pablo, 1988, 68-71. 
17 AMERICA, Jul. 29, 1989, 61. 
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modelo que mejor realiza el Reino de Dios en la tierra *, ya que «el 
sistema americano es la expresión de las ideas cristianas», y que la 
formación de los EEUU fue «el hecho más importante» después 


del nacimiento de Cristo *. 


A7 Preferencia de la continuidad social y cultural a cualquier 
fenómeno que cause ruptura con el proceso histórico. Como se 
dijo al hablar del dispensacionalismo, la historia está ya predeter- 
minada en todas sus etapas por designio divino, y el hombre no 
puede cambiar su curso. El no es sujeto sino objeto de la historia. 
Esta posición de base hace que el fundamentalismo en A.L. sea 
opuesto a todo cambio brusco o revolucionario, conviertiéndose 
así, conscientemente o no, en defensor del status quo, el cual, 
aunque susceptible de mejoras, se considera tolerable y en todo 
preferible a cualquier ensayo de cambio, cuyos resultados son 
inciertos. 


Si los países de Europa oriental hubieran procedido conforme a 
la lógica fundamentalista, nunca se hubieran producido los cambios 
obrados allí recientemente, que han sido recibidos con entusiasmo 
por todos, menos por los tiranos y por quienes se enriquecieron en 
el status quo anterior. Las iglesias, protestante y católica, que han 
jugado un papel decisivo en este proceso de «liberación», no se han 
inspirado ciertamente en la comprensión fundamenalista de la mi- 
sión. Esto permite concluir que el tipo de cristianismo propagado 
por las iglesias fundamentalistas ha perdido todo contenido profé- 
tico para un cambio social y político, y que su actitud es por lo’ 
menos ingenua y acrítica frente a los regímenes latinoamericanos, 
en los cuales los países extranjeros y la mayoría de la propia 
población reconocen el predominio de la injusticia, la ineptitud y la 
corrupción. Frente al sector de la Iglesia católica, que en A.L. se ha 
venido renovando después del Concilio, y a la cual el Papa exhorta 
a «cumplir su misión profética, inseparablemente unida a su misión 
religiosa» %, no contentándose con denunciar los males sociales 
sino contribuyendo positivamente a superarlos, el fundamentalis- 
mo «traiciona la misión profética de la Iglesia» °'. 


* Castillo Cárdenas, G., Los cristianos y la lucha por un nuevo orden social en 
A.L.: CrSoc 4 (1966), 84-97. ' 

* Rus Walton, citado en NACLA Report XVIII (1984) 31. 

5 Juan Pablo II, Homilía en Port-au-Prince (Haití), 9.3.1983. 


51 Deiros, Pablo, o. c. 71. 
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6.2.4. Proselitismo 


Si es cierto que los factores históricos antes señalados tuvieron 
gran parte en el éxito del fundamentalismo en A.L., éste se debe sin 
duda ante todo a las actividades proselitistas desarrolladas en las 
últimas décadas, sea a través de las iglesias más difundidas, como las 
pentecostales, sea por grupos de otras denominaciones o de las 
organizaciones de apoyo. 


Lo reciente y sorpresivo del fenómeno proselitista no permite 
contar aún en A.L. con estudios de fondo. Sólo se denuncia el 
hecho, pero sin conocer su lógica interna. El resultado es cierta 
resignación y la incapacidad de elaborar un plan para contrarrestar 
los efectos nocivos. Quizá en este punto se puede esperar en el 
futuro cierta ayuda de la Iglesia católica de los EEUU, que vive el 
problema entre los hispanos y cuenta con mayor experiencia y 
recursos. En efecto, los EEUU tienen según los censos 17 millones 
de ciudadanos de origen hispano, de los cuales sólo 70% se decla- 
ran católicos (máximo 12 millones) y 22% protestantes. De éstos, 
36% son ya de segunda generación; los demás han abandonado su 
catolicismo de origen como efecto del proselitismo, en una propor- 
ción de 60.000 personas por año, que va en aumento. En los 
últimos 15 años la defección alcanza a casi un millón de personas. 
De estos protestantes hispanos, tres cuartas partes pertenecen al 
evangelicalismo fundamentalista ”. 


La Iglesia católica de los EEUU no es indiferente a esta defec- 
ción masiva, pues la considera «un desastre sin precedentes» y ve en 
«el trabajo de las sectas entre los hispanos una de sus más serias 
amenazas», ya que éstos son «más que cualquier otro grupo la 
esperanza de la Iglesia para el futuro» *. En una Carta pastoral de 
1983 los obispos afirman: 

En este momento de gracia reconocemos que la comunidad hispa- 
na que vive entre nosotros es una bendición de Dios *. 


No es pues de extrañar que los obispos traten de afrontar el 
problema en serio. Para ello han contratado, a través de su Comité 
para Migración, un estudio a fondo del fenómeno, y un Comité ad 
hoc elaboró una Instrucción Pastoral sobre el Fundamentalismo 


"7 Greely, Andrew, en: AMERICA Jul. 30, 1988, 61s. 

5 Díaz Vilar, J., The Success of the Sects Among Hispanics in the USA, en: 
AMERICA, Febr. 25, 1989, 174s. 

% La Presencia Hispana, Esperanza y Compromiso, Carta Pastoral de los 
Obispos de los EUA, Washington D.C. 1983, Nr. 1. 
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Bíblico ”. En la Conferencia Episcopal está en consideración ur 
proyecto global sobre el problema, pero entretanto se ha publicadO 
un Plan Pastoral para los Hispanos que se considera ya muy útil * 
Existen además algunos análisis de teólogos pastoralistas que traba” 
jan en este campo ”. 


De tales documentos y análisis se pueden sacar en claro como 
elementos claves de la actividad proselitista los siguientes, que 
pueden ayudar a la reflexión también en A.L.: 


6.2.4.1. Persuasión 


Dado que los grupos evangélicos consideran la Iglesia (congre- 
gación local) ante todo como un cuerpo activo, el principio básico 
del proselitismo es la persuasión del individuo. La opción por la 
nueva fe debe ser fruto de convicción y decisión personal y mani- 
festarse con participación activa en el trabajo misionero. La predi- 
cación está enfocada a definir objetivos muy concretos, a despertar 
interés por ellos y a proponer estrategias, que se siguen con gran 
precisión. La evangelización, obra de todos, se entiende como la 
empresa de ganar el mayor número posible de almas para Cristo, 
persuadiendo a los individuos a la conversión. El objetivo central es 
el crecimiento numérico de la iglesia. Esto explica el énfasis que se 
da en los actos de culto al testimonio individual, cargado de celo 
misionero, el entusiasmo por las misiones dentro y fuera del propio 
país, así como la tendencia común a exagerar los resultados y a 
justificar todo medio que se juzgue útil. La motivación por los 
resultados fue lo que dio origen a la estrategia conocida como 
Church Growth (crecimiento de la Iglesia), iniciado por Donald A. 
McGravan, base del programa Amanecer, de gran importancia en 
A.L., como veremos más adelante. 


Conscientes del poder que ejercen la radio y la TV sobre todo 
en gente de poca educación, estas iglesias usan en profusión tales 
medios y los adaptan con gran habilidad a los hábitos de los 
hispanos, quienes, en promedio, escuchan la radio más que la gente 


5 A Pastoral Statement for Catholics on Biblical Fundamentalism, Washington 
D.C., Marzo 26, 1987. 

5 Conferencia Nacional de Obispos Católicos de los EUA, Plan Pastoral 
Nacional para el Ministerio Hispano, Washington D.C. USCC, 1988 (edición 
bilingüe). 

7 Fuera de los ya citados de Greely y Díaz Vilar, cf. Figueroa Deck, Allan, 
Proselytism and Hispanic Catholics, en: AMERICA, Dic. 10,1988, 485-490. 
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de otros grupos étnicos "7. Muchas amas de cada la escuchan todo 
el día. Por eso se invierten grandes sumas en construir nuevas 
estaciones de radio y adquirir nuevos espacios. Así influyen no sólo 
en los que ya han abandonado la Iglesia católica sino también en los 
que aún se consideran católicos. 


6.2.4.2. Valoración de la persona en la comunidad 


La experiencia demuestra que las comunidades evangélicas 
atraen a muchos hispanos por ser pequeñas y porque en ellas se los 
toma en cuenta individualmente y se les da ocasión de compartir 
con otros. Esto les ayuda a salir del anonimato y les ofrece además 
la posibilidad de sentirse miembros activos. La doctrina de tales 
comunidades es simple, pero su catequesis es buena; aunque una y 
otra están centradas en la Biblia y la predicación, comunican a los 
miembros una visión de esperanza y afirman su identidad cultural, 


Estas posibilidades los hispanos no las tienen en las parroquias 
católicas tradicionales. Aun dejando de lado a las que no aceptan a 
los hispanos como tales sino que esperan su integración en la 
comunidad de tradición inglesa, las que lo hacen distan mucho, por 
su estructura, de la pequeña comunidad evangelical. Es ésta una 
falla que vale también para la mayor parte de las parroquias latinoa- 
mericanas. El propio documento del Vaticano, es decir, importan- 
tes congregaciones romanas ”, reconoce el hecho, pero no pudien- 
do proponer una alternativa se limita a decir: 

Con frecuencia se considera a la Iglesia sólo como una institución, 


quizá porque ella da demasiada importancia a su estructura y no la 
suficiente a tratar de llevar al pueblo de Dios a Cristo (5.2.). 


Analizando lo que un católico hispano encuentra en su parro- 
quia norteamericana, se concluye que existen tres tipos de atención 
pastoral y que éstos rara vez se dan juntos: el sacramentalista, el 
reformista y el liberacionista ® 


El modelo sacramentalista, quizá el más común, consiste en la 
misa, la confesión y algunas devociones populares. Con algo de 
catequesis se busca intensificar la recepción de los sacramentos. 
Este modelo tiene la ventaja de la continuidad con la religión vivida 
en el país de origen, y lógicamente debe ser el comienzo de la 


% Díaz Vilar, J., AMERICA, Feb. 25, 1989, 174. 
” Sectas o nuevos movimientos religiosos, OR 25.3.1986. 
© Figueroa Deck, art.c., 488s. 


290 


acción pastoral, pero para ser suficiente tendría que ofrecer además 
atención personal, educación de los adultos en la fe y un sentido 
profundo de la comunidad cristiana. El modelo reformista trata de 
realizar el Vaticano II. En los EEUU esto significa hacer más 
explícita la fe católica, articularla mejor y hacerla objeto de com- 
promiso personal. Es una reacción contra el secularimo que predo- 
mina en el país, pero dice poco al católico hispano, porque la 
religiosidad popular de éste le es indiferente o le parece supertición. 
No la entiende. Este modelo es el que predomina en los EEUU, y 
por tanto el que ha aprendido la mayor parte de los sacerdotes y 
demás colaboradores pastorales. 


El modelo liberacionista, practicado por una minoría de los 
sacerdotes que trabajan con los hispanos, está centrado en la «con- 
cientización» de los pobres para despertar su conciencia socioeco- 
nómica y política. Práctica sacramental, piedad popular y reformas 
del Vaticano II quedan relegadas a segundo plano; lo esencial es 
resistir a la opresión tradicional. Este modelo, si no ofrece otras 
prioridades, no atrae al hispano, porque éste no está acostumbrado 
a tal lenguaje religioso en su país de origen y porque además en los 
EEUU busca organizar su vida sin llamar demasiado la atención. 


Ninguno de estos tres modelos es en sí inaceptable ni opuesto a 
los otros dos, pero tampoco responde a las necesidades religiosas 
inmediatas de los católicos hispanos; por el contrario, en una u otra 
forma todos lo condenan a la pasividad. Este vacío es el que llenan 
las sectas. La conclusión parece ser que dentro del sistema tradicio- 
nal de parroquia, no obstante las ventajas que ofrece, no es posible 
hacer frente al desafío que presentan los grupos fundamentalistas. 
Es un modelo demasiado inflexible. ¿Significa esto que no se puede 
hacer nada? En el último capítulo veremos que no es ésta la única 


conclusión posible. 


6.2.4.3. Ministros laicos suficientes y debidamente motivados 


Los pastoralistas norteamericanos reconocen que uno de los 
factores claves del proselitismo evangélico entre los hispanos es el 
contacto y servicio de sus fieles a través de ministros tomados de su 
propio ambiente y debidamente motivados para su trabajo, aun 
careciendo de largos estudios académicos. La Iglesia católica de los 
EEUU ha intensificado en los últimos apos la participación de los 
laicos en el trabajo pastoral, pero en el ambiente hispano ha habido 
poco avance. La falla se atribuye a que los hispanos en general 
tienden a depender excesivamente de la autoridad y no se conside- 


291 


ran llamados a cumplir un papel activo. Para los analistas nortea- 
mericanos la razón de esta tendencia es el hecho de que: 


el catolicismo latinoamericano oficial, ligado por mucho tiempo al 
Estado y al orden social dominante,creó un tipo de miembros profun- 
damente pasivo. El sacerdote es quien lo hace todo. 


Esto ha dado por resultado que el estilo de las organizaciones 
eclesiásticas entre los hispanos es en general más autoritario que el 
de las estadounidenses, y que en consecuencia existe demasiada 
distancia entre los ministros oficiales de la Iglesia y el pueblo. Las 
comunidades evangélicas, en cambio, se han mostrado muy hábiles 
en llenar este vacío, mientras la Iglesia católica necesita años para 
formar a sus sacerdotes, tanto más que el nivel intelectual religioso 
de la población hispana sueler ser muy bajo. Además, muchos 
párrocos son incapaces de tomar en serio a tales colaboradores, y 
esto desalienta a los pocos que existen. Por esta misma razón la 
experiencia de los diáconos permanentes ha sido en gran parte un 
fracaso. 


6.2.4.4. El factor emocional 


El recurso a lo emocional, clave para el acto de la conversión en 
el evangelicalismo, es también uno de los fuertes del proselitismo 
en el proceso ulterior de formación. Las comunidades que más se 
distinguen en este aspecto son las pentecostales, que son también 
las más difundidas en A.L. Curiosamente el recurso a lo emocional 
atrae también a no pocos americanos de tradición no hispana. 


Esta forma de experiencia religiosa contrasta con el catolicismo 
de tipo europeo, que ha predominado en los EEUU y también en el 
catolicismo oficial de A.L., en contraste con el catolicismo popular. 
En él la teología y la espiritualidad buscan ante todo la legitimación 
intelectual y desdeñan en general las manifestaciones religiosas de 
tipo emotivo. La liturgia es en consecuencia sobria, y la predicación 
argumentantiva. 


El éxito del evangelismo pentecostal, como se dijo antes, ha 
movido a las iglesias protestantes de otras tendencias a asumir 
algunos elementos emotivos en sus cultos, y a la Iglesia católica a 
fomentar la renovación carismática y otros tipos análogos de espiri- 
tualidad. Con relación a ellos se ve hoy la necesidad de mayor 
discernimiento para no caer en un doble extremo: o bien rechazar- 
los a priori como sospechosos, o bien quedarse en tal forma en lo 
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emotivo que se pierda de vista la necesidad de la profundización 
intelectual de la fe y del compromiso social ante los problemas del 


mundo actual. 


6.2.4.5. Lenguaje militarista 


El proselitismo evangélico en A.L. se caracteriza finalmente por 
un lenguaje agresivo de tipo militarista. La literatura misionera 
abunda en expresiones como: establecer cabezas de puente en una 
región, conquistar un país para Cristo, hacer cruzadas y campañas 
victoriosas, ser la «tropa de avanzada» de Cristo, etc. Estas expre- 
siones, que tanto entusiasman a los misioneros norteamericanos, 
suenan mal y provocan reacciones negativas en A.L., un continente 
que está familiarizado con intervenciones militares y otras formas 
de prepotencia imperialista por parte de algunos gobiernos de los 
EEUU. Motivo de temor y alerta son igualmente el despliegue de 
recursos técnicos y la mentalidad colonialista con que actúan los 
grupos evagélicos y las sociedades misioneras. Estas suelen hablar 
de montar campañas para evangelizar a los «infieles», a las «tribus 
paganas» del Tercer Mundo, a las «gentes que aún viven en las 
tinieblas». En la literatura propagandística se anima a los creyentes 
norteamericanos a llegar hasta los «pueblos de frontera», «como si 
el corazón del mundo fueran los centros de misión en el sur de 
California» * 


6.3. Estrategias 


Estrategia, dice el diccionario Larousse, es el arte de dirigir un 
conjunto de disposiciones para conseguir la victoria. El avance del 
evangelismo fundamentalista en A.L. se ha comparado, por su 
rapidez y el gran número de conversos, con el que lograron aquí los 
primeros misioneros españoles del siglo 16. Esto no ha sido fruto 
de la casualidad, sino de que su proselitismo se ha llevado conforme 
a una estrategia misionera hábilmente planeada y seguida con gran 
celo y precisión. Su motivación es dar cumplimiento en el menor 
tiempo posible a la «gran comisión» consignada en el evangelio de 
Mateo (24, 14): la buena noticia del Reino se proclamará en el 
mundo entero para que les conste a todos los pueblos, y entonces 
llegará el fin. 

La convicción de que hoy, con los medios técnicos de que se 


él The Resource Center Bulletin 15 (1988) 2. 
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dispone, se ha hecho posible dar cumplimiento a tal comisión, ha 
llevado a elaborar un plan global, con prioridades y tácticas exacta- 
mente definidas, pero al mismo tiempo suficientemente ágil para 
acomodarse a las circunstancias particulares de cada región. La 
buena noticia del Reino debe desde luego corresponder a la idea 
que de ella tiene el evangelicalismo fundamentalista, con exclusión 
de cualquier otra. Y dado que en él entra tanto lo religioso como lo 
político, es lógico que el plan incluya ambos aspectos. 


6.3.1. Estrategias religiosas 


Superada ya la inseguridad sobre la conveniencia o legitimidad 
de misionar en países considerados católicos, el evangelismo funda- 
mentalista se siente llamado a cumplir su misión dondequiera haya 
un hombre o una mujer que aún no es «renacido». Mientras no lo 
sea, es un pagano, y tan lejos están el musulmán como el católico 
del Reino de Dios 9. Países que, como Guatemala, han sido por 
varios siglos católicos, tienen sólo la diferencia de estar 

bien familiarizados con algunas formas y términos de cristiandad, pero 

es un cristianismo sin esperanza de que la gente pueda mitigar las 

necesidades de su corazón y hacer frente a los problemas que conti- 


nuamente asedian al país. 


La máxima prioridad en el plan del trabajo misionero es el 
crecimiento cuantitativo de las iglesias (Church Growth). La ex- 
pansión del Reino no se mide por la acción de Dios en las almas, 
que es invisible, sino por el número de creyentes y de iglesias. No 
hay otra forma de cumplir la gran comisión que «llenando la tierra 
de congregaciones evangélicas», hasta el punto de que «no quede 
ninguna persona en ningún país que esté fuera del alcance, en el 
sentido práctico y cultural, del Cristo viviente». Debe llegarse a 
que haya siquiera «diez "testigos cristianos” en cada ciudad de más 
de 500 habitantes en el mundo». 


El Programa AMANECER 


Para llevar a cabo una empresa de tales dimensiones se dispone 
ya de una estrategia global muy bien pensada, elaborada durante 


"7 El islam y el catolicismo son las dos religiones principales que se trata de 
suplantar. Por eso las Filipinas y Centroamérica, en particular Guatemala, son los 
centros de experimentación más importantes de las estrategias religiosas; cf. The 
Rel. Right in the Philippines, CAIB 29 (1988) 21-24.. 
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varios años con base en las experiencias de los evangelistas nortea- 
mericanos de mayor éxito y de los grupos activos en los centro de 
experimentación, así como en las leyes que rigen la mercadotecnia 
moderna. El plan lleva por título Amanecer, Estrategia Evangélica 
para la toma misionera del mundo y de América Latina, y ha sido 
dado a la publicidad en San José de Costa Rica por Jim Mont- 
gomery, Presidente de «Dawn Ministries». El nombre Amanecer 
(dawn) proviene de un congreso evangélico organizado en las 
Filipinas por OC (Overseas Crusades) Ministries con el nombre de 
Discipling A Whole Nation (DAWN). Se convirtió en nombre de 
una organización y luego se aplicó a los métodos, estrategias, 
programas y proyectos que ella organiza o dirige "7. Dada la impor- 
tancia de este plan, considerado por sus autores como «el mejor y 
más efectivo sistema para alcanzar el crecimiento de las iglesias a 
escala internacional», presentaré aquí en breve síntesis las metas 
previstas y los métodos propuestos para alcanzarlas. 


Como método general se aconseja aplicar la teoría del dominó, 
conocida y aplicada en el campo militar, y comenzar por conquis- 
tar (discipular) las naciones claves. Ganadas éstas, las naciones 
vecinas las seguirán casi automáticamente. Pero el trabajo no se 
debe reducir a evangelizar sólo sectores más o menos aislados, sino 
el conjunto del país. En Los Angeles se dan seminarios sobre las 
estrategias que se han de usar para «salvar» naciones enteras °*. 


Complementaria de este método es la estrategia, considerada 
una «novedad única», consistente en ganar primero a los ciudada- 
nos más ricos e influyentes del país. Es una novedad, porque hasta 
hace poco el evangelicalismo se dirigía casi únicamente a las clases 
pobres. Esta estrategia, conocida como trickle down religion *, fue 
popularizada por Billy Graham y adoptada luego con éxito por los 
pentecostales, neopentecostales y carismáticos para acelerar el cre- 
cimiento de la Iglesia. Jimmy Swaggart, y como él otros evangelis- 
tas, suelen comenzar sus cruzadas nacionales con un ejercicio de 
oración común para los principales líderes del país. 


Desde luego, a estas personas de clase media y alta no se las 
convoca por altoparlante, como a la. población de los barrios po- 
bres, sino se los invita a un desayuno o jornada de trabajo en un 


H Este plan global, que citaré como Amanecer, se puede solicitar, según se dice 
en la presentación, a: P.O.B. 32720, San José, 95152, Costa Rica. El CELAM 
(SECUM) ha hecho el servicio de publicarlo para información de quienes lo deseen. 


% The Resource Center Bulletin 15 (1988) 2. 
" Religión por filtración, de las capas altas a las bajas. 


295 


restaurante u hotel de lujo. Los invitados son presidentes y expresi- 
dentes (o dictadores), políticos, hombres de negocios y oficiales de 
las fuerzas armadas, activos o en retiro. En este caso se evita usar el 
término «evangélicos» y se habla simplemente de «cristianos»; la 
experiencia ha demostrado que así se llega más fácilmente a las 
élites, que en la mayoría de los países latinoamericanos prefieren 
todavía aparecer en público como católicos (en el caso: cristianos). 
El trabajo con las fuerzas armadas en conjunto es un sector al cual 
el evangelicalismo presta cada día mayor atención. 


6.3.1.1. Elementos integrantes 


El proyecto Amanecer comienza por presentar sus objetivos y 
ventajas, advirtiendo que todos sus elementos han sido suficiente- 
mente experimentados y están tan íntimamente relacionados entre 
sí, que la más ligera omisión puede echar a perder todo el progra- 
ma. Por eso los cambios que puedan ser necesarios para adaptarlo a 
las diversas regiones deben tocar sólo la manera de presentarlo, no 
la sustancia misma. Luego se enumeran y explican 12 «ingredien- 
tes» o elementos constitutivos y 8 actividades cronológicamente 
sucesivas que han de llevarse a cabo para asegurar el efecto del 
programa a nivel nacional. Se explica en seguida cómo se ha de 
distribuir la responsabilidad entre diversas organizaciones y qué 
tácticas se han de seguir para asegurar la financiación del trabajo. Se 
termina resumiendo todo el proceso en 13 pasos que han debido 
recorrerse para poder decir que el crecimiento de la Iglesia se ha 
logrado. Algunas breves reflexiones sobre cada una de estas unida- 


des. 


1.2 Ingredientes. De ellos depende la eficacia del programa, y 
son de dos géneros: teológicos y humanos. Los primeros los da la 
Biblia: motivación, justificación y objetivos de la empresa. Se trata 
de hacer presente a Cristo en cada comunidad de creyentes, crean- 
do así la posiblidad de que el Espíritu actúe en ellas. Un fin tan 
noble exige el compromiso personal de cada creyente, que se 
manifiesta en las visitas de casa en casa, en la formación de grupos 
de estudio de la Biblia, etc. El modelo que cada fiel debe tener a la 
vista en tales actividades es la conquista de Canaán por Josué: es 
una «verdadera ocupación» de la tierra de los gentiles, yendo de 
aldea en aldea como Jesús, hasta el desierto como Juan Bautista, y 
por encima de las fronteras de países y continentes como Pablo y 
los demás apóstoles en los Hechos. 
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Los ingredientes humanos son los valores prácticos y emocio- 
nales que rigen en cada nación. Se trata de una evangelización 
integral, y como tal abarca al hombre en todo el conjunto de su 
vida, en su ambiente personal, social, político, nacional. Siendo un 
trabajo sistemático a largo plazo, es necesario comenzar por reunir 
información, toda la que sea posible, sobre la situación de los países 
que se quiere evangelizar. El modelo es también aquí bíblico: los 
espías que Josué despachó antes de la toma de Jericó. Tal informa- 
ción permitirá conocer el contexto social y religioso, diverso en 
cada lugar, y con él las condiciones favorables o adversas con que se 
debe contar. Así se podrá también «predecir la cosecha con exacti- 
tud cronométrica». 


Es preciso infundir seguridad del éxito final y dividir el trabajo 
en etapas. Fijar metas intermedias es indispensable para motivar a 
los «obreros» y controlar en qué punto va el proceso. El desarrollo 
de éste a nivel local permite hacer ajustes y cálculos para el plan a 
nivel nacional. La eficacia de tal estrategia se ilustra con ejemplos 
convincentes de los países experimentales. Metas no alcanzadas 
obligan a una evaluación; metas superadas producen entusiasmo. 
En todo el proceso se debe ser realista, porque no en todas partes se 
tienen los mismos recursos, pero el programa se acredita porque 
hace que los elementos con que se cuenta trabajen juntos «como un 
cuerpo» hacia la meta común, respetando y aprovechando las capa- 
cidades de cada uno, igual que en el organismo humano cada 
Órgano tiene su función propia. 

Por último, consciente de que la magnitud de la empresa supera 
las capacidades de las iglesias locales, el programa exhorta a superar 
las diferencias originales de las denominaciones y a trabajar conjun- 
tamente hacia los objetivos señalados. Como ejemplo valen los 
éxitos ya logrados, sobre todo en las Filipinas. Amanecer ofrece 
orientación sobre cómo animar y coordinar el trabajo de las organi- 
zaciones interdenominacionales o para-eclesiásticas y de las socie- 
dades misioneras, que, funcionando a nivel internacional y dispo- 
niendo de recursos económicos, relaciones, experiencias y una 
visión de conjunto más amplia, pueden aportar valiosa ayuda para 
cumplir las diversas estrategias nacionales. 


2. Actividades. Sobre esta base se explican luego las diversas 
actividades que se deben cumplir para llevar a cabo el proyecto. 
Son eventos a nivel local, regional y nacional. Su eficacia, una vez 
más, ha quedado ya demostrada en los «laboratorios», Filipinas y 
Guatemala. Son tres para la etapa inicial del programa. 
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La primera, de la cual depende todo, es la investigación de la 
situación local, con base en archivos y datos estadísticos, para ver 
en qué dirección «sopla el Espíritu». La duración depende de 
diversos factores, pero puede abarcar de uno a seis meses. La 
segunda es comunicar el «mensaje profético» con base en los datos 
recogidos, o sea, el ritmo de crecimiento que se puede prever en los 
cinco a diez años siguientes y los recursos estratégicos con que se 
ha de proceder. Este mensaje debe ofrecer material suficiente para 
contactos personales, predicaciones y seminarios, congresos, ar- 
tículos, etc. Para que cumpla su fin, el mensaje debe ser editado en 
forma de libro, que puede ser distribuido en el Congreso Amane- 
cer, el acto culminante de la fase incial del proceso. Para la prepara- 
ción del libro se prevé el término de un año. El primero de tal 
género se editó en Guatemala, consta de 10 capítulos y lleva por 
título La hora de Dios en Guatemala. 


Tan pronto se tengan los resultados de la investigación se hará 
una reunión de los principales líderes de las organizaciones para 
discutir y unificar criterios en cuanto al desarrollo del programa, y 
pasar a la tercera actividad, que es la constitución de un Comité 
Ejecutivo. Este será el responsable de la realización. Es éste un paso 
decisivo, y por eso se debe prestar la máxima atención a la selección 
de sus miembros. El CE debe representar todo el «cuerpo de 
Cristo» en el país y debe incluir a los dirigentes claves de las 
denominaciones y de las organizaciones para-eclesiásticas, así co- 
mo de las diversas tendencias teológicas. A la elección se dedicará 
todo un día de la reunión de líderes. 


Tarea central del CE será preparar y llevar a cabo un Congreso 
Amanecer, con todo lo que un evento tal requiere. Sus miembros 
deben ser en consecuencia personas con tiempo y experiencia sufi- 
cientes, pero para coordinar el trabajo se debe contratar un director 
ejecutivo a tiempo completo. El congreso se realizará de seis meses 
a un año después de constituido el CE. 


¿Qué se espera de un congreso tal? Que los participantes afir- 
men sus convicciones y su decisión de alcanzar todas las metas de 
crecimiento propuestas p.e. para los cinco años siguientes a nivel 
nacional, y que acepten y asimilen el método básico para «saturar» 
el país de iglesias evangélicas. Saturar significa plantar una iglesia 
por cada 500 a 1.000 habitantes. Se espera además que hacia el final 
del congreso se reúnan por grupos denominacionales para fijar las 
metas intermedias, y que, por último, se comprometan a volver a 
sus respectivas denominaciones e informar a éstas sobre las decisio- 
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nes tomadas y asegurar su colaboración entusiasta para lograr las 
metas previstas. Las denominaciones serán luego el centro de la 
estrategia. El congreso durará de cuatro a cinco días. 


Pero el congreso, como se dijo, es sólo la culminación de la 
etapa inicial, pues Amanecer es un proceso a largo plazo, que 
requiere un esfuerzo continuo y no terminará hasta que todo el país 
y todos los países hayan sido «discipulados». Para asegurar la 
continuidad se prevén varios recursos: congresos periódicos, loca- 
les o regionales, a juicio de las denominaciones o de los líderes 
regionales; una revista o periódico para enviar regularmente a los 
líderes y pastores de todo el país; investigaciones periódicas; con- 
gresos de evaluación al acercarse el fin de una meta parcial. Y como 
se trata de una forma nueva de concebir y cumplir la tarea de la 
evangelización, estos ciclos se repetirán indefinidamente. 


3." ¿Quién hace el trabajo? La empresa de misionar todo un 
país requiere precisar los sujetos responsables del trabajo. Según el 
modelo del NT, el primero y más decisivo son las iglesias locales. 
Estas son como la comunidad primitiva de Jerusalén, que envía 
obreros a las regiones vecinas (Samaria), a otros países (Antioquía), 
e incluso «hasta los confines de la tierra». El lema es que «una 
iglesia local puede cambiar el mundo». 


Una vez se multipliquen las iglesias locales es necesario coordi- 
narlas por «segmentos manejables», aprovechando estructuras ya 
existentes. A este nivel, los responsables son las denominaciones. 
Ellas deben unificar y movilizar grupos de iglesias. Pero las deno- 
minaciones mismas necesitan a su vez de alguna institución que las 
unifique y movilice, ofreciéndoles recursos financieros, relaciones, 
visión de conjunto etc. Este papel lo cumplen las organizaciones 
para-eclesiásticas %. Por último, es indispensable que alguna de 
estas organizaciones asuma la coordinación de todo el proyecto a 
nivel nacional. Debe ser una organización con la debida experien- 
cia, recursos económicos suficientes y personal preparado. Concre- 
tamente debe llenar los siguientes requisitos: hacer suya la meta 
total; decisión de hacer conocer esta meta en toda la nación; 
habilidad para proveer al CE de un buen director ejecutivo, de 
consejeros, maestros, y de todo el personal necesario para mante- 


& En 1985 el World Vision’s Advanced Research and Communications Center 
(MARC) registraban 764 Agencias misioneras de EEUU y Canadá, que sostienen 
67.200 representantes en ultramar y gastan más de 1.000 millones de dólares al año. 


NACLA Report XXII (1988) 34. 
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ner activos y coordinados los diferentes comités ejecutivos seccio- 
nales; capacidad de poner a disposición las oficinas necesarias con 
el personal y la dotación que requieran, y por último habilidad para 
ayudar a recaudar y administrar fondos. 


De estas organizaciones para-eclesiästicas especiales existen ya 
varias, todas con su sede principal en los EEUU, sobre todo en 
California. Amanecer menciona tres como las que más proyectos 
dirigen en Filipinas y América Latina: SEPAL, Juventud con una 
Misión y Cruzada Estudiantil. Por lo que son tales organizaciones 
se pueden prever los resultados a medida que avance el plan. 
Conviene pues tener al menos una idea de ellas. 


SEPAL (Servicio Evangelizador para A.L.) es la rama latinoa- 
mericana de OC Ministries (antes: Overseas Crusade) y llegó a 
Guatemala en 1979. Desde allí coordina programas cn el resto de 
Centroamérica. Tiene oficina también en México. Es interdenomi- 
nacional y ayuda a todas las iglesias evangelicales y protestantes. 
Sus actividades son: entrenamiento de personal misionero, instruc- 
ción cultural, investigaciones, asistencia para organizar escuelas 
dominicales, etc. En Guatemala fundó una coalición evangelical 
con el nombre de Amanecer para promover el crecimiento del 
evangelicalismo en la región. Esta coalición y la OC Ministries 
iniciaron conjuntamente en 1984 la campaña «Misión 90», cuya 
meta es que hacia 1990 la población guatemalteca se haya converti- 
do en un 50% al evangelicalismo. Stanely Herold, miembro de 
SEPAL, ve con optimismo la expansión evangélica: 

Lo que está sucediendo en Centroamérica es como el Gran Des- 


pertar que se dio en Escocia y Gales en el siglo pasado. Es la entrada de 
Dios en América Central ©, 


Juventud con una Misión (Youth with a Mission: YWAM) fue 
fundada en 1960 y cuenta hoy con una directiva permanente de 
4.000 personas repartidas en 59 países y ocupa anualmente a 15.000 
personas en el asesoramiento de proyectos a corto plazo. Llegó a 
Guatemala en 1982 bajo Rios Montt, después de organizar en los 
EEUU una manifestación de la Derecha religiosa para pedir apoyo 
oficial a la lucha anticomunista en Guatemala. Desde aquí organiza 
cruzadas en El Salvador y Honduras, y desde 1987 trata de abrir un 
centro escolar en Nicaragua. Sus actividades son: evangelización 
directa (método preferido en las calles es el «teatro evangélico»), 
entrenamiento de personal misionero, y asistencia material, sobre 


H The Resource Center, Private Organizations with U.S. Connections in 
Guatemala, 1988, p. 59 (información y análisis de diversas organizaciones). 
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todo medicinal. Para los 25 años de existencia, en 1985, el Presiden- 
te Reagan alabó en carta especial a YWAM por su 


excelente reputación como sostenedor de los principios de moralidad 
y de los valores espirituales que tradicionalmente han guiado a nuestra 
nación * 


Cruzada Estudiantil (nombre completo: C.E. y Profesional 
para Cristo), fue fundada en Los Angeles en 1951 por Bill Bright 
como Campus Crusade for Christ. Llegó a Guatemala en 1964 y se 
difundió ampliamante bajo Rios Montt. Actualmente opera en 149 
países, pero su mayor fuerza son 700 campos estudiantiles en los 
EEUU. Se centra en la evangelización directa «uno a uno» y teatro 
moralizador en escuelas, universidades e iglesias. Sus entradas 
anuales se calculan en más de 100 millones de dólares. En 1975 
fundó un centro para entrenamiento de líderes misioneros, donde 
se prepara un promedio de mil por año. Su motivación primaria es 
un anticomunismo beligerante, y su base teológica es el dispensa- 
cionalismo. Se siente respónsable de evangelizar esta generación, 
que es «la última», y tiene en plan una gran conferencia, por 
satélite, para el año 2000. Sus directores en Guatemala escribían en 
1980 *: 


Creemos que la preocupante situación moral, económica, social y 
religiosa en que viven nuestro país y el mundo es exactamente el 
cumplimiento de la profecía sobre los últimos días de la humanidad, y 
que antes de la segunda venida de nuestro Señor Jesucristo se debe 
predicar el Evangelio en todas las naciones. 


En 1974 Bill Bright inició, junto con algunos comerciantes 
ricos, la publicación de una serie de manuales de activismo políti- 
70 
Or 


4° Financiación de los proyectos. En principio, iniciar y levan- 
tar nuevas iglesias, que es el propósito final de Amanecer, no debe 
fallar por razones económicas, porque para ello existen las iglesias 
locales y las denominaciones, que cuentan con recursos propios o 
pueden hacerse ayudar de iglesias mayores. Si están suficientemen- 
te motivadas, sus propios miembros aportarán los fondos necesa- 
rios. Para los gastos extraordinarios, como la asistencia a congresos 
y el pago de personal de oficinas, existen ya convenios entre las 


& Covert Action Information Bulletin (CAIB) 27 (1987) 34. 
® The RC, Private Organizations, Guatemila, 26; CAIB 27, 12s. 
"7 NACLA Report XXII (1988) 34. 
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denominaciones y las organizaciones para-eclesiásticas. Por lo de- 
más, las que entre estas últimas asuman la dirección general del 
proyecto tienen presupuesto propio, conexiones y medios de pro- 
paganda que les permiten acrecentar sus fondos. La recomendación 
al respecto es que se tome tiempo suficiente para planificar y 
motivar cada proyecto y crearle las debidas condiciones culturales 
y sociales, y se tenga confianza en la guía del espíritu Santo. 


5." Trece pasos. El plan termina indicando trece pasos o con- 
signas que se han de cumplir para asegurar el éxito del programa 
total, y que sintetizan los puntos anteriores. Como seguramente el 
lector podrá conseguir el texto, no es necesario reproducirlos aquí. 


6.3.1.2. Conclusiones 


El conocimiento de las estrategias del evangelicalismo permiten 
algunas conclusiones que afectan a los católicos de A.L.: 


1.* La proliferación actual de grupos protestantes fundamen- 
talistas es un fenómeno cualitativamente nuevo con relación a las 
misiones protestantes de tiempos anteriores. No depende de un 
individuo ni de una denominación ni está limitado a sitios favora- 
bles, sino obedece a un plan conjunto, inteligente y bien calculado, 
para «la toma misionera del mundo y de A.L.» No es pues una «ola 
pasajera» que mañana perderá fuerza, sino hasta cierto punto una 
avalancha que cada día irá adquiriendo mayor intensidad, cubrirá a 
todos los países y llegará en ellos hasta los sitios más remotos. No 
habrá diócesis ni parroquia ni aldea que no se vea enfrentada a ella. 


2.* La Iglesia católica no puede responder al reto con la acti- 
tud, tradicional en algunos países, de que «aquí no pasa nada» ni «el 
Dios de América nos salvará». Pero tampoco con palos de ciego, ni 
mucho menos con prohibiciones oficiales o con recurso a la violen- 
cia, sino sólo con una plan de evangelización enteramente nuevo, si 
no en las ideas básicas sí en la práctica. Habrá que superar la fase 
actual de pugnas internas, aunar fuerzas y activar a los católicos, 
mantenidos hasta ahora en su gran mayoría en la pasividad, ofre- 
ciéndoles en la Iglesia un ambiente que los invite a la acción y a la 
cooperación, espontánea pero al mismo tiempo enmarcada en un 
plan global, inteligentemente elaborado y en continua revisión con 
aportes del mayor número posible de participantes. Las metas no se 
podrán imponer desde arriba sino tendrán que elaborarse en co- 
mún y hacerse de tal forma atractivas, que los cooperadores las 
hagan suyas por convicción personal. 
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3.* Instituciones que podrían desarrollar y guiar una estrategia 
semejante existen ya en el continente, pero aún no se dispone de un 
plan global, comparable, por ejemplo, al que la Conferencia Epis- 
copal de los EEUU aprobó en noviembre de 1988 para la evangeli- 
zación de los hispanos en ese país. Este plan, si se lleva a la práctica, 
ha sido considerado una «excelente respuesta al desafío de las 
sectas» ”! y podría servir de modelo en A.L. 


A7 Las conclusiones de la Sección de Ecumenismo del CE- 
LAM, editora del folleto, son: que es preciso tomar mayor con- 
ciencia del problema y renovar el celo misionero; que la prolifera- 
ción de las sectas no puede atribuirse sólo a estrategias políticas 
extranjeras; y que el tipo de «ecumenismo» entre quienes trabajan 
según los criterios de Amanecer no puede ser el modelo del ecume- 
nismo en que debe comprometerse la Igesia católica. 


6.3.2. Estrategias políticas 


No es ya necesario insistir en que para el fundamentalismo de 
hoy el aspecto político es tan importante como el religioso, pues los 
objetivos de éste no se pueden alcanzar sin los de aquél. Baste 
recordar la posición de Falwell después de retractarse de toda 
afirmación apolítica de tiempos anteriores: 

Es responsabilidad, más aún obligación de los cristianos (renaci- 
dos), participar activamente en el proceso político para devolver Amé- 
rica a Dios " 


La «batalla contra el pecado» deberá pues librarse no sólo en el 
terreno religioso sino además, como lo exige la Nueva Derecha 
(ND), simultáneamente a tres frentes: militar, industrial y político. 
Es el principio que también Amanecer parece recalcar: 

Nosotros somos forzados a mirar el mundo en términos de nexos 

Política-naciones-Estado. El no considerarlo de esta manera no sólo 

sería pobre estrategia, sino pobre misiología " 


Sin embargo no se puede esperar que las estrategias políticas 
sean presentadas con la misma claridad que las religiosas. En este 
campo el secreto es condición para el éxito. «No queremos hacer 
demasiada publicidad sobre lo que hacemos y por qué lo hacemos», 


" AMERICA, Febr. 25, 1989, 175. 
"7 Hadden/Swann, Prime Time Preachers.The Rising Power of Evan gelicalism, 
1981, 134, citado por Scherer-Emunds, 1989, 20. 


7% Amanecer, p. 13. 
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declara un dirigente pentecostal en Atlanta "7. Los ejecutores de los 
planes saben bien lo que han de hacer, no así los afectados ni los 
países amigos, donde hay quienes podrían crear dificultades. 


Elaborar las debidas estrategias fue el trabajo de la ND durante 
los años 70, confiado sobre todo al gran estratega Paul Weyrich. 
Hecha la coalición, los predicadores las han incluido en su mensaje 
sobre Dios, la nación y el anticomunismo. Fue entonces cuando se 
crearon insituciones que trabajan conjuntamente para «restaurar 
los valores democráticos en las Iglesias», como el Comité por un 
Mundo Libre (CFW) ” y el Insituto para Religión y Democracia. 
Objetivos comunes son desde entonces: la economía del mercado, 
la preservación de los valores americanos tradicionales, un anti- 
comunismo militante y, para la política exterior, la consigna citada 
anteriormente: asegurar la preeminencia de los EEUU y poner fin a 
la barbarie del Tercer Mundo ”. Falwell resume tales ideales en la 
divisa: pro life, pro traditional family, pro morality y pro Ameri- 
can ”; y si para ello hay que emplear la fuerza, lo que se debe evitar 
hasta donde sea posible con tácticas preventivas, vale el principio 
establecido por Goldwater: «El extremismo no es vicio si se usa 
para defender la libertad» "3. 


El Tercer Mundo en cuestión, llamado también «parte del 
hemisferio occidental», es ante todo A.L. ¿Qué hacer para «elimi- 
nar el poderío militar soviético de nuestra vecindad, en otro tiempo 
tan pacífica?» ”. La fórmula aconsejada al gobierno por el CIS * es 
tajante: «restaurar la Doctrina Monroe como la piedra angular de la 
política americana en nuestro hemisferio» y emplear los «vehículos 
apropiados» para su aplicación '. ` 

La Doctrina Monroe, comprimida en la fórmula «América para 


7t NACLA Report XXII (1988) 33. 

El CFW, fundado en 1981 en Nueva York, es un grupo de derecha que 
organiza conferencias anuales y otros intercambios para «intelectuales anticomunis- 
tas en todo el mundo». 

76 Cf. 3.2.3.4. (cita de Whitaker, 1982, 78). 

7 Falwell, J., The Maligned Moral Majority, en: Newsweek, Sept. 21, 1981, 
17; cf. Scherer-Emunds, 1989, 19. 

78 «Extremism in the defense of liberty is no vice», cf. Resource Center, 1986, 
The New Right Humanitarians, 5. 

” The Conservative Caucus, una organización de promoción y propaganda 
(lobby) de la ND, fundado en 1976. Se gloría de tener 600.000 miembros. Cf. The 
New Right Humanitarians, 34. 

Y Cf 3.2.3.4. 

TI The New Right Humanitarians, 10 y 34. 
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los Americanos», fue promulgada en 1823 por el Presidente ]. 
Monroe para prevenir a las naciones europeas, que mostraban 
intereses colonialistas, de «meter las manos» en la política del 
«hemisferio occidental». Estos países, que acababan de obtener su 
independencia, debían decidir su política interna por sí mismos. 
Sólo que en tal restricción no se incluían los EEUU. Esto ha 
permitido invocar luego tal doctrina para justificar las intervencio- 
nes de los EEUU en los asuntos internos de los países de A.L. 
Estas, abundantes en el pasado y más recientes en Centroamérica, 
se quieren extender hoy a Colombia, Perú y Bolivia bajo el pretex- 
to de combatir el «terrorismo». Actualmente se registra también la 
presencia de tropas de los EEUU en la Amazonia ecuatoriana *, 


6.3.2.1. Las fuerzas militares, clave de las estrategias políticas 


Las élites que deben elaborar y hacer cumplir las estrategias 
para los objetivos comunes, no son, desde luego, las organizaciones 
misioneras sino las fuerzas militares de los respectivos países. Su 
organización a nivel continental data de 1960 como reacción al 
triunfo de la revolución cubana. En tal año, por invitación de los 
EEUU, se reunieron en la Zona del Canal de Panamá los más altos 
oficiales de A.L. con sus colegas norteamericanos para discutir un 
plan común que garantizara la «seguridad» del continente ante la 
amenaza del comunismo. Se decidió establecer la Conferencia de 
Ejércitos Americanos (CEA). Esta se reúne desde entonces cada año 
para discutir y coordinar, bajo la dirección de los EEUU, la lucha 
contra la «subversión» y todo intento de revuelta en A.L. Miem- 
bros de la CEA son los EEUU y todos los países de A.L. excepto 
México, que es invitado como observador, Cuba y Nicaragua. 


A la 17.* reunión de la CEA, en noviembre de 1987 en Mar del 
Plata, la Conferencia de Inteligencia de Ejércitos Americanos 
(CIEA), formada por los comandantes de los países miembros, 
entre los cuales aparece aún por Panamá el general Noriega, pre- 
sentó una documentación bastante extensa, que debía analizarse y 
tomarse en cuenta para nuevas decisiones. Este material era secreto, 
pero un año después fue entregado, aunque incompleto *, al «Mo- 


® Little, Paul, Blazing a Road to Nowhere. Archidona, Ecuador, en: Jn These 
Times, (Washington ?), Jan. 13-19, 1988, 12s. 

® De tres documentos presentados sólo aperecen el N.°? 1: Juicio sobre la 
subversión en A.L. y el N.” 3: Estrategias y actividades del Movimiento Comunista 
Internacional (MCI) en A.L. El N.’ 2, sobre el comercio de drogas, no se da a 
conocer. Aparecen también las actas y las decisiones tomadas. 
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vimiento Todos por la Patria», de Argentina. Tales documentos, 
junto con las decisiones tomadas por la 17.* CEA, fueron traduci- 
dos y publicados con una introdución en Alemania " 


Se trata de un análisis de la realidad latinoamericana con los 
criterios usuales en la ideología de la Seguridad Nacional Y. La 
subversión existente allí, se dice, no tiene otra explicación que «el 
proyecto de expansión comunista, que de modo particularmente 
hegemónico orienta y capitaliza la URSS». El valor especial de los 
documentos está en dos aspectos: 1.” en lo que revelan sobre el 
modo de pensar y las estrategias de los altos oficiales tanto de los 
EEUU como de A.L. Callando por completo las diversas causas 
del descontento y la violencia en A.L. * e interpretando la política 
Glasnost de Gorvachov como simple táctica para ganar la opinión 
mundial en favor del Movimiento Comunista Internacional (MCI) 
y debilitar a sus adversarios, ellos ponen en un mismo plano los 
grupos terroristas, los narcotraficantes y los movimientos de libe- 
ración, y los considera a todos dirigidos desde Moscú; 2.” en el 
juicio global que dan de organizaciones de derechos humanos, 
organismos eclesiásticos de ayuda y grupos de solidaridad, como 
instrumentos del MCI, lo que, dada la experiencia, equivale a 
entregar a sus dirigentes a los escuadrones de la muerte. 


No es coincidencial que se hayan multiplicado los asesinatos de 
dirigentes sindicales, trabajadores sociales, incluso extranjeros, sa- 
cerdotes, etc. Un caso reciente (noviembre de 1989) es el asesinato 
de seis Jesuitas, casi todos profesores de la Universidad Católica de 
El Salvador, cometido por escuadrones de la muerte con participa- 
ción directa de altos oficiales del ejército salvadoreño, según tuvo 
que reconocerlo públicamente el propio presidente Cristiani. Uno 
de los asesinados, el español Ignacio Ellacuría, Rector de la Univer- 
sidad, es mencionado (aunque erróneamente como panameño) en 
el documento 3 de la CIEA como uno de los «representantes de la 
corriente marxista de la Teología de la Liberación», y al parecer era 


la víctima más codiciada. 


H Duchrow, Ulrich y otros (ed), 1989: Totaler Krieg gegen die Armen. Gehei- 
me Strategiepapiere der amerikanischen Militärs, 

® Cf. DP 547. 

$6 Por contraste: «La causa de la violencia en América Central no se puede 
atribuir simplemente a indoctrinación marxista y subversiva, que por otra parte 
tampoco habría hallado eco en nuestro pueblo si éste no se hubiera encontrado en 
un estado de la más honda desesperación a causa del hambre, la pobreza, la 
enfermedad» (Carta Pastoral de los Obispos de Guatemala, Enero 6, 1982). 
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Los representantes de la Teología de la liberación crítica son, en 
efecto — este es otro aspecto importante de los documentos — 
considerados por los miembros de la CIEA globalmente como 
apoyo a la subversión y defensores del comunismo, a quienes por 
tanto hay que combatir. Para esta parte de los documentos, los 
militares 

han debido apelar a la sabiduría y asesoramiento de clérigos o laicos de 

su confianza, adversarios elementares de aquella orientación no sólo 

en sus fundamentos teológicos sino en sus derivaciones aplicables a lo 

político-social P. 

Tal asesor o asesores son en todo caso personas que conocen el 
lenguaje teológico, pero usan expresiones y cometen errores sobre 
fechas y personas que no haría un teólogo competente. 


6.3.2.2. El Conflicto de Baja Intensidad 


El llamado a una ofensiva global contra el comunismo, caracte- 
rístico de la ND y asumido por la 17.* CEA, ha llevado a una 
estrategia militar también global. Aunque aún en fase de experi- 
mentación, se considera como la forma más novedosa de guerra de 
«contrainsurgencia» *. El Pentágono la llama Conflicto de Baja 
Intensidad (CBI), porque abarca operaciones que no se dan en una 
guerra convencional o nuclear (intensidad media y alta), tales como 
la movilización masiva de tropas y armamento estadounidenses en 
combate fuerte y prolongado. Se trata de conseguir los objetivos 
políticos deseados, pero sin entrar en conflictos tales como el de 
Vietnam, que causó muchos traumas. En las guerras de CBI toman 
parte pocos soldados de EEUU y se hace todo lo posible por 
justificar su presencia ante la opinión mundial. El trabajo «sucio» 
lo deben hacer los soldados del propio país. 


Algunos rasgos básicos del CBI que conviene no pasar por alto 
en nuestro contexto: 1. La lucha contra el «terrorismo» es su 
motivación central; pero el término terrorismo se usa aquí como 
equivalente y en sustitución de comunismo, para justificar la fun- 
ción vigilante de los EEUU, incluso «intrusiva», donde se juzgue 
conveniente TT. 2.° Incluye en su estrategia el contraterrorismo, O 


Y Seler, Gregorio, en: Solidaridad (Bogotá), Nú 91 (1988), 42. 

# Como en la estrategia religiosa Amanecer, Centroamérica tiene también aquí 
el»privilegio» de ser el primer campo de experimentación. Cf. The Resource Center, 
1986: Conflicto de Baja Intensidad. Un Nuevo Campo de Batalla en Centroamérica. 

$ Cf. Declaración al respecto de M. Avery y F. Wilkinson durante un simpo- 
sio en Boston en 1986, en: CAIB 31 (1988) 9. 
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sea, la lucha contra el terror revolucionario usando los mismos 
métodos de éste: terrorismo contra terrorismo ”. Para ello se for- 
man fuerzas paramilitares o «antiguerrillas», una variedad de los 
«escuadrones de la muerte», cuyas acciones son bien conocidas en 
A.L. 3.° Da especial atención a acciones clandestinas y encubiertas, 
a campañas psicológicas y a acciones civico-militares («pequeñas 
guerras sucias») y coordina la cooperación entre las fuerzas milita- 
res y organismos de ayuda de otro género, como la AID, CARE y 
organizaciones privadas. 


Es aquí donde han adquirido gran importancia los programas 
cívico-religiosos de J. Swaggart y los demás televangelistas, de 
EEUU y A.L. Ellos apoyan decididamente los objetivos de las 
fuerzas militares predicando a los soldados, abriendo escuelas, 
distribuyendo víveres y medicinas y entrevistando a los políticos. 
Ellos se consideran «voluntarios en un esfuerzo contrarevoluciona- 
rio de los EEUU» y en Centroamérica disponen de carnets milita- 
res especiales para trabajar en áreas donde los sacerdotes católicos, 
que habían empezado a organizar cooperativas entre los campesi- 
nos, fueron expulsados ”. Hasta qué punto el evangelicalismo fun- 
damentalista en A.L. está identificado con estos objetivos y es 
dirigido desde los EEUU, se hizo ver en la gran Conferencia 
Internacional para la Evangelización del Mundo Latino, reunida en 
el verano de 1988 en Anaheim Convention Center, en Los Angeles, 
con participación de 6.300 evangelicales, procedentes en su mayo- 
ría de A.L. ”. 


6.3.2.3. Objetivos de la estrategia político-militar-religiosa 


Las observaciones anteriores justifican la pregunta sobre los 
objetivos de la estrategia común antes descrita. Se puede suponer 
que al Pentágono no le preocupa que los latinoamericanos sufran 
por causa de la violencia. El verdadero interés lo expresa abierta- 
mente el documento Nr. 1 de la CIEA: se trata de asegurar «el 
dominio y distribución de los bienes de la naturaleza y de las 
materias primas estratégicas». Los militares parten de que 

el dominio del mundo se halla repartido en dos bloques diferenciados 

por ideologías y por orientaciones político-económicas, (y de que) esta 

parte del continente (A.L.) es una de las principales fuentes de abaste- 


% The RCB 15 (1988), 4; características: The RCB 11 (1987) 2. 
TI Religious News Service, Aug. 25, 1987, 7. 
% The Resource Center Bulletin 15 (1988) 1. 
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cimiento de materias primas para los EEUU, cabeza del Grupo Occi- 


dental (Nr. 15). 


La razón es clara. Estados Unidos, conscientes de ser cabeza del 
bloque occidental, se sienten al mismo tiempo en dificultades ante 
la creciente competencia comercial de la Comunidad Europea y el 
Japón, la política de distensión proclamada por la URSS, que resta 
entusiasmo a sus planes armamentistas, y ante la actitud del Tercer 
Mundo, sobre todo de A.L., donde su predominio, hasta ahora 
indiscutible, no sólo es cuestionado sino incluso se ha roto con el 
caso de Cuba y Nicaragua. Ante el temor de seguir perdiendo 
terreno, no parece errado suponer que los intereses de los EEUU 
en esta estrategia son los siguientes ”: 


1.2 Económicos. En cuanto líder del sistema económico domi- 
nante, los EEUU saben que su posición correría peligro si no 
contara con el acceso inmediato a las materias primas y las fuentes 
de energía que posee A.L., las cuales fuera de ser abundantes están 
cerca y se le ofrecen a precios muy bajos. Además, dentro del 
Tercer Mundo A.L. es un mercado no despreciable y sitio tradicio- 
nal de inversiones numerosas y fáciles. EEUU no puede permitir 
que esta plaza sea ocupada por el mercado de otros países indus- 
trializados, y mucho menos que las relaciones con el bloque opues- 
to dificulten el acceso a los recursos naturales existentes. Los 
militares latinoamericanos creen sin embargo que se trata de pactos 
bilaterales de igual a igual. Por eso en las sesiones de CEA, como se 
ve por las actas, piden de vez en cuando se haga constar que las 
decisiones tomadas se cumplirán respetando la soberanía de los 
países miembros. El delegado estadounidense no tiene inconve- 
niente en hacer incluir la cláusula en las actas. 


2° Militares y estratégicos. En A.L. se encuentran varias bases 
militares de los EEUU que son de vital importancia para asegurar 
su presencia en determinadas regiones, como son ante todo Hon- 
duras con relación a Centroamérica, y Panamá para la libre navega- 
ción por el Caribe y la comunicación rápida con el Pacífico. Tal 
seguridad es indispensable no sólo en caso de una confrontación — 
por cierto muy improbable - con Europa o la URSS, sino como 
factor de superioridad y defensa de los intereses económicos y 
políticos. 


3.2 Políticos. La defensa de los intereses económicos y milita- 
res implica la seguridad de toda una serie de otros intereses, de los 


% Duchrow, Totaler Krieg gegen die Armen, 19-21. 
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cuales depende el grado de influjo en la región, como son la 
estabilidad de regímenes amigos y el libre acceso comercial, políti- 
co, militar y cultural en todos estos países bajo la divisa de preser- 
var los valores de la civilización occidental. Esto hace necesario 
mantener viva la mística de combate contra el peligro socialista, 
comunista o nacionalista, o lo que se considere como tal, que 
pudiera reducir o impedir este libre acceso. 


A este respecto conviene destacar con Duchrow dos aspectos: 
el primero es el mecanismo de legitimación que se emplea. Todo 
estado poderoso se guarda siempre de presentar sus propios intere- 
ses como tales, sino los hace aparecer como garantía de los intereses 
comunes. Para A.L. los gobiernos de los EEUU desde 1980 han 
dado nueva actualidad al argumento, clave en la época de Stalin y la 
guerra fría, de que el comunismo es enemigo de la libertad y 
pretende esclavizar a los países del Tercer Mundo. Así, promover 
los intereses oficiales americanos es defender la libertad de los 
demás países. Asegurar su acceso a las materias primas y mercados 
del Tercer Mundo es asegurar el «libre comercio» de éstos, y en 
consecuencia contribuir a su progreso. Esta argumentación, combi- 
nada con la doctrina del contraterror, abre la puerta a toda posible 
aventura militar o política, de la cual los países pequeños deben 
sentirse agradecidos. 


Dado sin embargo que la URSS se muestra de hecho cada vez 
menos capaz e interesada en «esclavizar» a los países latinoamerica- 
nos, los documentos de la CIEA trasladan el supuesto peligro al 
plano ideológico y ponen en juego. un registro que se sabe cuenta 
mucho en A.L., el factor religioso: el comunismo es ateo, Cuba y 
Nicaragua persiguen a la Iglesia católica y no obedecen al Papa, la 
teología de la liberación es anticristiana ”. Con esto se tiene la 
Justificación para incluir en la lucha contra el comunismo a todo 
movimiento de liberación, incluso dentro de la Iglesia, de solidari- 
dad y de defensa de los derechos humanos. 


El segundo es la cercanía de intereses entre la posición de los 
ejércitos americanos y la de las élites locales. Es sabido que tanto 


*% En los documentos se supone que la base teórica es aquí la teoría de 
Gramsci, de que para asegurar la victoria del comunismo en el mundo es necesario 
ganar primero a los intelectuales. La argumentación se asemeja a la de Santa Fe II, 
que para condenar la teología de la liberación aduce que es «doctrina política 
disfrazada de ciencia y antipapal»; ver además: The «New» FBI, en: CAIB 31 (1989) 
11-16.. 
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los militares como los económicamente poderosos de los países 
latinoamericanos tienen intereses iguales o análogos a los de los 
EEUU, porque o bien están ligados a grandes compañías america- 
nas o aprovechan de la ayuda militar o económica. Así es compren- 
sible que coincidan también en determinadas estrategias para com- 
batir la «subversión», y que en estos medios se abogue por una 
presencia aún más fuerte, incluso militar, de los EEUU. 


6.3.2.4. Conclusiones 


1. Dado que el fundamentalismo reúne bajo una misma visión 
del mundo y un mismo concepto de la evangelización el aspecto 
religioso y el político, su expansión actual no se puede atribuir a 
motivos de uno solo de tales aspectos. Ambos funcionan a la par, 
aunque en muchos casos esta simultaneidad no se pueda «demos- 
trar». 


2. La promoción de grupos paramilitares como parte del «es- 
tatuto antiterrorista» ha llevado a que en A.L. las propias fuerzas 
militares se hayan convertido en factor de inseguridad y en parte 
activa en la creciente violencia. Este hecho ha sido denunciado en 
Colombia por A.I. en su informe de 1988, pero también por la 
Comisión Internacional de Observación Judicial ”, la cual afirma 
que «la persecución política forma parte de la campaña contrain- 
surgente que las Fuerzas Armadas desarrollan en el marco del 
conflicto interno que tiene lugar en el país» y pide al gobierno 
«condenar con igual firmeza, como amenazas del orden constitu- 
cional, las actividades de los escuadrones de la muerte y de las 
guerrillas». 


3. Hay razón para preguntar por el papel de la pastoral cas- 
trense. No se discute su necesidad, pero se duda al menos de su 
efectividad. El clero castrense no es admitido a las deliberaciones 
sobre estrategias militares, consideradas asunto «técnico», y de él se 
espera y exige sólo que cumpla determinadas funciones estricta- 
mente «religiosas». Además, los capellanes son en definitiva o 
extraños al cuerpo militar (auxiliares), u oficiales subalternos que 
deben callar ante órdenes de sus superiores. 


Ciertamente no es fácil evangelizar a las Fuerzas Militares, cuando 


% Esta Comisión, integrada por A. Pérez Esquivel, miembros de la Com. 
Interamericana de Derechos Humanos y varios juristas, y auspiciada por 13 organi- 
zaciones humanitarias de Europa, visitó Colombia del 24 de febreo al 5 de marzo de 


1988 (cf. Solidaridad, Bogotá, Nü 99 (1988) 6-11.) 
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al mismo tiempo sufren toda la influencia del Imperio y cuando 
elementos de peso en su formación ideológica son importados desde 
Estados Unidos ”. 


4. La crítica a las estrategias militares y políticas de los EEUU 
con relación a A.L. no es expresión de antiamericanismo. Los 
EEUU son un país con muchas facetas, y las críticas más fuertes 
contra esta política oficial, que tiene precedentes en la historia 
pasada, provienen de los mismos EEUU. No se puede desconocer 
que el elemento primitivo anglosajón, del cual ha surgido la Nueva 
Derecha, es el que regula la política actual hacia A.L. ”, y que su 
actitud es muy diversa según se trate de países industrializados, 
como Europa y el Japón, o de A.L., países del Tercer Mundo. No 
son pocos los ciudadanos americanos que se declaran en contra de 
tal política, como los obispos católicos, pero su influjo en el campo 
político es limitado. Sin embargo, como afirma Bellah, es de espe- 
rar que al crecer el sentido de responsabilidad por el mundo en 
conjunto, los EEUU incorporen en su política el respeto a valores 
ajenos que aún no entran en su perspectiva. A.L. sabe que también 
allí tiene amigos excelentes; sólo espera que ellos ganen algún día 
más influjo en la política internacional. 


6.4. Grupos y organizaciones que difunden el 
fundamentalismo 


Punto de partida de esta sección son dos conclusiones ya claras 
por los capítulos anteriores: 1.* que no todos los protestantes son 
evangelicales, ni todos los evangelicales son fundamentalistas; 2.* 
que el evangelicalismo, siendo la forma típica del protestantismo 
latinoamericano, comprende dos grandes corrientes, el fundamen- 
talismo y el pentecostalismo. El propósito es indicar ahora los 
principales grupos o movimientos que sirven de vehículos de difu- 
sión al fundamentalismo en A.L. 


6.4.1. El Pentecostalismo 


Mientras en los EEUU buena parte del protestantismo, aun 
teniendo los rasgos básicos del evangelicalismo, se oponen abierta- 


% Torres, Héctor, Carta al Vicacio General Castrense de Colombia, julio 14, 
1988. Solidaridad Nü 96 (1988), 25. 
7 Cf. 4.2.3. 
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mente al fundamentalismo *, y el Movimiento Pentecostal (MP) 
no pasa de un 15% dentro de él, en América Latina, en cambio, el 
MP se puede considerar como el principal difusor del fundamenta- 
lismo. Sin embargo, esta afirmación debe ser matizada, porque no 
vale para todas las iglesias pentecostales, como se verá más adelan- 
te. 

Las relaciones entre fundamentalismo y MP fueron inicialmen- 
te muy tensas ”. En efecto, aunque ambos movimientos profesan el 
dispensacionalismo como base doctrinal, los pentecostales creen — 
con base en 1 Cor 12 — que ciertos dones del Espíritu descritos en el 
NT (curar enfermos, hablar en lenguas, profetizar el futuro, expe- 
ler demonios) siguen siendo actuales y son signos de la cercanía de 
los últimos tiempos 17. Los fundamentalistas no creen en tales 
poderes ni hacen profecías. Cuando anuncian la catástrofe final ya 
próxima, ellos no profetizan el futuro sino afirman que simplemen- 
te leen en la Biblia para conocer los planes de Dios. Según un 
profesor fundamentalista, 

el error imperdonable de los pentecostales y carismáticos es el haber 

usurpado para sí poderes espirituales que los fundamentalistas creen 

que dejaron de existir en la primera generación cristiana TT. 


Pese a esto, las diferencias doctrinales empezaron a perder 
importancia ya en las décadas de 1920-1930, en que la crisis econó- 
mica llevó a los dos movimientos a unirse para tratar de superar la 
pobreza general. Desde entonces se ha intensificado la mutua coo- 
peración. Los fundamentalistas han aceptado muchas formas del 
culto de los pentecostales, y éstos los ideales y principios de aque- 
llos, aunque sin dar mucha importancia a cuestiones teológicas. 


Es cierto que no todas las heridas han curado ni han desaparecı- 
do todas las diferencias, pero por ahora el ala pentecostal es la que 
tiene en sus manos los grandes medios de comunicación y el mayor 
influjo en los EEUU. Si el fundamentalismo arrollará al MP o 
viceversa, sigue siendo una pregunta sin respuesta, pero es un 
hecho que ambos se complementan bien '%. Falwell (bautista, no 
pentecostal) se ha propuesto lograr la reconciliación y hacer de las 


% Así gran parte de los luteranos, episcopalianos, bautistas del norte y evangé- 
licos progresistas como los «Sojourners». 

% Recuérdese lo dicho en 3.3; sobre el desarrollo de tales relaciones, cf. 
Kickham, Larry, en: CAIB 27 (1987) 4-18. 

1 Washington Post, ag. 19 y oct. 18, 1985; CAIB 27 (1987), 7. 

19% Morgan, D., Healing Fundamentalism, Washington Post, 29.3.87. 

12 Morgan, D., ibid.; Washington Post, 11.4.88 
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dos corrientes un solo bloque: «Ninguno está comprometiendo sus 
creencias, pero estamos cerrando filas», afirma él. 


6.4.1.1. Avance en América Latina 


En cuanto a A.L., la mayoría de los pentecostales admite que su 
movimiento nació como parte de la «explosión pentecostal» '” que 
se dio simultáneamente en diversas partes del mundo a fines del 
siglo 19 y principios del 20, al comenzar la industrialización capita- 
lista con los fenómenos subsecuentes de éxodo a las ciudades, 
marginalidad en éstas y pérdida del ambiente tradicional. 


La primera comunidad pentecostal latinoamericana nació en 
Valparaíso, Chile, como disidencia de la iglesia metodista, con el 
pastor Willis Hoover hacia 1900 '%*. De ella se separó luego en 1909 
la Iglesia Pentecostal Metodista de Chile, la cual a su vez se dividió 
en 1932 en dos: la Iglesia Metodista Pentecostal, marcadamente 
nacionalista, con Manuel Umaña, y la Iglesia Evangélica Pentecos- 
tal, bajo el mismo Hoover. Ambas dieron lugar a numerosas nue- 
vas iglesias. La segunda fundación pentecostal más antigua fue en 
Brasil, obra de dos misioneros bautistas americanos de origen 
sueco, Gunnar Vingram y Daniel Berg, que llegaron a Belém do 
Para en 1910. De esta raíz bautista derivan las Asambleas de Dios y 
O Brasil para Cristo, mientras de fuente presbiteriana deriva la 
Congregagäo Cristá no Brasil '”. 


Estas primeras iglesias se pueden considerar hasta cierto punto 


de origen autóctono, pero siempre dentro de la tradición evangélica ` 


americana. Este será también el contexto en que el MP se difundirá 
luego en el resto del continente, unas veces llevado desde Chile o 
Brasil, otras por nuevos misioneros llegados de EEUU, y otras por 
nuevas disidencias locales. Bolivia y Perú lo recibieron de Chile y 
en parte del Brasil, y a Ecuador llegó por iniciativa de la Confede- 
ración de Asambleas de Dios y de la Iglesia del Evangelio Cuadran- 
gular, pero apenas en la década de 1960..En Argentina, el grupo 
más numeroso es la Iglesia de Dios Pentecostal, llevada de Cleve- 
land por Mario Mazzuco. Ya en 1943 se afirma que el MP poseía en 
el Rio de la Plata «más de 100 iglesias y congregaciones con más de 


1% Sepúlveda, Juan, en: EPLA, Buenos Aires, 1989 (ponencia). 

19% Por tanto ya antes que en los EEUU, lo hace notar Sepúlveda; cf. además: 
Willems, E., 108; Lalive D’Epinay, 1968, 287. 

105 Monteiro de Lima, D., 1987, 68s. 
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15.000 miembros» '%. En Colombia la actividad misionera pente- 
costal comenzó en la década de 1930, pero apenas en los años 60 el 
MP comenzó a destacarse entre las demás comunidades protestan- 
tes a consecuencia de grandes campañas evangelísticas realiazadas 
en Bogotá con especial acento en curaciones. Desde entonces la 
piedad pentecostal influye más y más en casi todas las comunidades 
protestantes, hasta el punto de hacer difícil su diferenciación V. 


Sobre el proceso de desarrollo en los diversos países existen ya 
algunos estudios, pero entre los que se hagan aún sobre el protes- 
tantismo en A.L. el MP tendrá sitio de preferencia, porque éste es 
aquí la forma del cristianismo que cuenta con mayor número de 
fieles después del catolicismo. De los 52 millones de protestantes 
que se calculan hoy en A.L., la proporción de pentecostales oscila 
entre 60% y 90% '%. 75% parece ser un promedio realista. En 
algunas localidades chilenas superan el 50% de la población to- 
tal '”, y en Bolivia 25% de toda la población aymara pertenece a 
comunidades pentecostales ''°. Las Asambleas de Dios, la rama 
pentecostal más difundida en el continente, registraba en 1986 en 


‘ Brasil, según su propia información, 13 millones de adeptos, asisti- 


dos por 10.500 pastores en 52.000 casas de oración. Su gran casa 
editorial en Rio de Janeiro emplea 300 personas y distribuye men- 
sualmente cerca de 350 mil ejemplares de diversas publicaciones. 
Aunque estos datos se creen exagerados en cuanto al número de 
adeptos, un cálculo de 12 a 14 millones de pentecostales en total 
para Brasil en 1987 es realista, y se estima que su número llegará el 
año 2000 a 40 millones '''. Cuando menos 6000 congregaciones 
protestantes nuevas surgen cada año en A.L., y de ellas son por lo 
menos 4000 pentecostales... En México, poco menos de dos tercios 
de los protestantes son pentecostales '?. 


En Sáo Paulo existe el templo pentecostal más grande del mun- 
do, con capacidad para 25 a 30 mil fieles. En esta misma ciudad, el 


1% Davis, J.M., 1943: The Evangelical Church in the River Plate Republics, 
101s, citado por Miller, E., 1979, 119. 

17 Westmeier, K.-W., International Review of Mission, WCC, Ginebra, 297 
(1986) 13-24; aquí: 15, nota 10. 

108 60%: Vaccaro, G., EPLA, 1989; 70%: Valderrey, J., IIS, 1987, 16; 90%: 
Miller, E., 119. 

19 Sepúlveda, J., EPLA 1989 (ponencia), 8. 

10 Latinamerica Press, Lima, mayo 14, 1987, 3s. 

Ul Monteiro de Lima, D., 88. 

12 Gaxiola, M., Las Iglesias Pentecostales en México, en: Estudios Ecuméni- 
cos, marzo-mayo 1985, 23-26. 
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pastor David Miranda, de la iglesia pentecostal «Dios es amor», se ii = ES nn, | | 
presenta cada fin de semana, emulando con sus colegas de los : = La 
EEUU, y ofrece espectáculos extraordinarios de exorcismos, cura- 
ciones y milagros ante miles de personas; el espectáculo se transmi- 
te por radio para todo el Brasil **. En Chile el MP disponde de más 
de 3000 casas de oración, y en Venezuela de 700 ''. En una 
Conferencia del Catholic Institute for International Relations, te- 
nida en Londres en octubre de 1989 bajo el tema: Faith and 
Development, Oppressive Christianity in the Third World, se reci- 
bió con preocupación el dato de que en el año 2000 más de una SUI] 
tercera parte de todos los cristianos serán pentecostales, y de que ARIANT | (649 te 
no pocos de esos grupos «suministran hoy una nueva base moral i 4 NDA 


para formas gravemente injustas de orden social en estados represi- . 
vos» "5, SEDE NACIONAL: Av v EsTADO 4568... 


Tras estos datos, que estudios de los diversos países irán com- P 
pletando y detallando, conviene precisar ahora las características - SEDE ESTADUAL. RUAm CONCEICAO. WER) y. 
del MP en A.L., para comprender por qué él es aquí no sólo LN 
numérica sino también ideológicamente el principal difusor del > 
fundamentalismo. Pero es necesario destacar además otro hecho 
importante: que al lado de este avance «arrollador» del MP, en una 
parte de él, minoritaria pero no despreciable, van surgiendo al 
mismo tiempo tendencias nuevas que, desde el propio evangelica- 
lismo, pueden ser con el tiempo un dique al avance fundamentalis- 
ta. 


6.4.1.2. Características comunes, 


Pese a que en análisis de este género toda afirmación general 
puede ser relativizada, se pueden señalar como rasgos comunes del 
pentecostalismo en A.L. los tres siguientes: 


1.2 Expresión de conflicto. Parece innegable que casi todas las 


comunidades pentecostales en A.L. son expresión de un doble 
ntecostal CO 


conflicto. De una parte conflicto entre una religiosidad centrada : In iglesia Pente, a 
excesivamente en «verdades objetivas», en una «ortodoxia» que ; ob ela len . N Brasil 
hace consistir la fe en la aceptación de determinadas creencias o ` < gs amor aparece $ puestamens “oda, en São Panto, 
doctrinas, y una religiosidad en que predominan la experiencia GE miso ehr la colina AW 

me e 

glesia se = 


113 Sem Fronteiras, Sâo Paulo, sept. 1986, 19. 


11% Monteiro de Lima, D., 63. 
115 Carta de invitación a la Conferencia, citada en Comunicación de R.C. 
Fuller, Londres, 18 Jan. 1990.(copia manuscrita). 


316 


subjetiva de Dios y una decisión espontánea de fe. De otra parte, 
conflicto entre una religión mediatizada por el clero, como repre- 
sentante de las clases cultas, y un cristianismo popular que, reaccio- 
nando contra las iglesias institucionales, reclama para sí el derecho 
de un acceso directo a Dios y de expresar la fe en el lenguaje de los 
sentimientos y de la propia cultura. No se puede olvidar que pese al 
abstencionismo social y político característico hoy de la imagen 
pentecostal, el MP por sus orígenes está asociado a luchas por 
reivindicaciones sociales en favor de minorías marginadas y preten- 
día ser un movimiento de renovación dentro de las iglesias, sin 
romper con ellas. Este rasgo original es un potencial que ya en no 
pocos casos está produciendo renovación ''*, 


2.” Orientación conversionista. El proselitismo pentecostal no 
suele polemizar sobre la situación religiosa anterior del neófito, 
generalmene católico, sino centra la atención en su nueva experien- 
cia de fe, en su conversión, que cumple la función de «reorganizar 
la personalidad» dentro de la situaciónn ambiente sin necesidad de 
esforzarse por transformar esta última. Conversión significa 
«transformación de sí mismo, del propio sistema de pensar, del 


modo como el individuo percibe el resto de la sociedad y su papel 


en ella» !”. 


A la experiencia de conversión, básica en el evangelismo, el MP 


le añade como elemento propio su equiparación a una «inmersión» 
en el Espíritu Santo (bautismo con o en el Espíritu), en la cual, 


según la expresión de Ef 1, 23 relativa a la Iglesia, Cristo llena - 


plenamente al nuevo creyente, toma posesión de él. Esta posesión o 
«tomada del Espiritu» o «iluminación» — la terminología varía de 
región a región — es descrita como una especie de trance durante el 
cual el fiel entra en contacto directo con el poder sobrenatural pero 
actúa inconsciente de lo que hace. Es un estado fuera de lo normal, 
que sólo Dios puede producir, y por eso se interpreta como un 
sello de aprobación divina del individuo, que es transformado así 
en un ser nuevo e integrado plenamente a la comunidad. Un 
converso en una comunidad de Bogotá lo expresa así: 


116 Cf. lo dicho en 3.3. Sobre nueva conciencia social del pentecostalismo en 
A.L.: Sepúlveda, J., EPLA, 1989 (ponencia); en trevista en Noticias Aliadas, Lima, 


oct.5, 1989, 5.. 
1? McGuire, M., 1981,: Religion, The Social Context. California, 58s, citado 


por Westmeier, 14; Lalive D'Epinay, art. c. 293. 
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Entré en contacto con Dios y sentía alegría en todo mi cuerpo. Me 
sentía como si estuviera flotando en los aires, y entonces mi lengua se 
desató y empecé a hablar en lenguas 19. 


Tal experiencia, que no todo fiel logra, suele estar además 
asociada a la sensación de haber sido curado de toda dolencia 
(sanidad divina). Si a esto se añaden las consecuencias sociales que 
derivan de recibir los poderes del Espíritu, se explica el atractivo 
que el MP ejerce entre los más pobres y marginados. La posesión 
del Espíritu es el único título reconocido para ejercer autoridad en 
la comunidad, donde no cuentan ni la riqueza ni el rango social ni 
la educación. Puede decirse que los pentecostales son conscientes y 
hasta se sienten orgullosos de su baja extracción social, pues su 
religión niega el mundo y todos los valores que rigen en él, en 
virtud de los cuales ellos eran la clase baja. El contacto con la 
divinidad ha hecho de ellos la sociedad de los salvados, y por ende 
la verdadera élite 17. La participación entusiasta en el culto comu- 
nitario es la aclamación de esta nueva realidad. De ahí que el canto, 
la oración en grupos, la alabanza en voz alta y con los brazos en 
alto, el palmoteo y la danza, sean tan importantes como la predica- 
ción de la Palabra y puedan prolongarse por horas enteras. Son la 
respuesta a la presencia de Jesús en cada fiel, convertida ahora en 


experiencia comunitaria. 


3." Continuidad y cambio. Westmeier, refiriéndose a los pen- 
tecostales de Bogotá, les atribuye una dinámica que es al mismo 
tiempo de continuidad y de cambio. Es un rasgo que bien se puede 
extender con propiedad a casi todo los grupos pentecostales en 
A.L. 

Dinámica de cambio, porque el MP crece sobre las bases de la 
cultura indígena o de la religiosidad popular tradicional. En tal 
trasfondo cultural y religioso este autor distingue cuatro elementos 
que el pentecostalismo ha sabido aprovechar en su favor: el interés 
por la Biblia, que aunque él no lo diga es heredada de la primera 
fase de la evangelización católica; cierta tendencia a la mística, 
herencia también de la tradición española y personificada en Santa 
Teresa de Avila, cuyo hermano, Don Rodrigo de Cepeda, muerto 
en combate durante la conquista del Río de la Plata, fue considera- 
do por ella como mártir de la fe; el trance, provocado tradicional- 
mente con plantas alucinógenas o bebidas alcohólicas como medio 


U8 Westmeier, K.— W., o. c., 16. 
19 Willems, E., Followers of a New Faith, 140. 
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de entrar en contacto con la divinidad, cuya presencia se celebra 
luego en las «fiestas» populares; y la atracción por los «curande- 
ros», fundada en que el pueblo sencillo suele atribuir muchas 
enfermedades a poderes o influjo sobrenaturales que escapan a su 
control y a las capacidades de la medicina científica. Entrelazados 
con esta noción están la creencia literal en la posesión diabólica y 
los ritos de curación para «expulsar» al demonio. 


El atractivo del MP se debe al hecho de que pone en juego todos 
estos elementos. Del último de ellos, en particular, depende sin 
duda el éxito masivo de conocidos predicadores pentecostales que a 
partir de los años 60 se presentan periódicamente en las ciudades 
latinoamericanas y son al mismo tiempo grandes «curanderos». 


La dinámica de cambio está en la capacidad del MP de respon- 
der a los problemas creados por la rápida concentración de la 
población al borde de las grandes ciudades. Un ejemplo de este 
fenómeno puede ser Bogotá, cuya población era en 1960, según los 
censos, de 2.3 millones, en 1976 de 3.677.398, en 1990 se calcula en 
6 millones, y en el año 2000 en 14 millones. Ante este fenómeno 
ningún estado está en capacidad de satisfacer a las necesidades 
básicas de la población; el concepto de familia se pierde, y las 
gentes están permanentemente expuestas a sucumbir al alcoholis- 
mo, la delicuencia y todo género de enfermedades sociales. 

Las creencias y prácticas tradicionales, ancladas en el viejo orden, 


pierden su atractivo, y se hace necesario un nuevo estilo de vida, 
incluso una nueva religión '?, 


Desde esta perspectiva social se explica la gran acogida que ha 


tenido el MP sobre todo en los medios urbanos pobres. El ha 
sabido presentar el Evangelio en el lenguaje del pueblo, hacer vivir 
la religiosidad en expresiones con las cuales éste está familiarizado, 
y ofrecerle al mismo tiempo integración en una nueva comunidad 
fraterna. Así la comunidad pentecostal se convierte de una parte en 
«sociedad de sustitución» (Lalive) del medio rural tradicional, y de 
otra ofrece respuesta y apoyo en medio de la desorientación causa- 
da por la migración súbita a un medio extraño y hostil "7. 


(22 Yinger, Milton, en: Knudton, R. (ed), 1967: Sociology of Religion, New 
York, citado por Westmeier, 22. 

21 Cf. Martínez, Abelino, 1989,: Las sectas en Nicaragua. Cap. II: El pente- 
costalismo de los pobres en Nicaragua; Miller, E., Los tobas argentinos, esp. 116- 
132. Relación con los pobres y la religiosidad popular: Rolim, F.C., 1988, CrSoc 95, 
51-69, 
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El atractivo es aún mayor por cuanto la ideología de conversión 
y la ausencia de una ética social dispensan de un análisis crítico del 
medio ambiente y de la causa de los males, y por tanto del esfuerzo 
por procurar su transformación, y dispone a aceptar en bloque las 
normas y valores corrientes. A los problemas sociales no se les 
buscan soluciones sociales y políticas, sino soluciones estrictamen- 
te religiosas e individuales. 


6.4.1.3. El Neo-pentecostalismo 


Si el MP es una «roca espiritual a la cual se pueden asir los 
pobres en tiempo de guerra y de crisis económica», el Neo-pente- 
costalismo (NP), llamado también movimiento carismático (evan- 
gélico), es una variante reciente del mismo que trata de alcanzar las 
clases media y alta sirviéndose de los elementos extáticos del culto 
y la piedad pentecostales. 


Surgido hacia mitad de la década de 1970, diez años más tarde 
había logrado imponer ya la tónica a la actividad misionera nortea- 
mericana en América Central. Estrechamente relacionados con la 
Derecha religiosa de los EEUU, los neopentecostales dan en su 
religión especial énfasis al anticomunismo y al proamericanismo. 
Su predicación a los campesinos centroamericanos insiste en que la 
enfermedad y la pobreza son señal de que sus víctimas carecen de la 
fe o viven en pecado, pues a sus buenos hijos Dios los quiere sanos 
y ricos. En ocasiones se han distanciado de los demás evangélicos 
con el propósito de ganar para sus filas a los carismáticos católicos; 
por eso se identifican simplemente como «cristianos». Son sobre 
todo miembros de las élites y militares, que «buscan un puerto 
seguro en iglesias en que se sienten libres de responsabilidad social 
y de crisis de conciencia» 17. 


Las principales iglesias neopentecostales con base en los EEUU 
que trabajan en Centroamérica son: Gospel Outreach, Internatio- 
nal Ministries, Club 700 y Maranatha. Estas actúan sobre todo a 
través de las iglesias Elim y El Verbo en Guatemala, y Cenäculo en 
Honduras, pero numerosas iglesias y organismos misioneros traba- 
jan en cada país en estrecha cooperación con ellas. Sólo para 
Honduras, el World Mission Handbook 1986 registra más de 75 de 
tales organizaciones con sede en EUA que sostienen misioneros en 
este país. Los grupos pentecostales y los neopentecostales (estos 


2 Barry, T./Lang, A., en:Convergence, Washington D.C. 1988, 14. 
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últimos recientes) son conocidos como «políticamente más agresi- 
vos que las organizaciones evangélicas de más antigüedad» '*. 


En su actividad misionera los donativos tienen gran importan- 
cia, porque ellos deben mostrar cómo Dios ha bendecido especial- 
mente a los EEUU y ha dotado a algunos de sus creyentes de dotes 
excepcionales para descubrir o producir riqueza. Es por tanto una 
religión extremamente individualista, en la cual se da gran impor- 
tancia al dinero. En algunos medios se la designa como «evangelio 
de la prosperidad». El verdadero creyente gozará de la riqueza no 
sólo en la otra vida sino ya en la presente. Las oraganizaciones 
para-eclesiáticas apoyan con especial simpatía los proyectos de las 
iglesias neopentecostales, que han contribuido decididamente a 
mantener a las élites reaccionarias en el poder y a impedir toda 
transformación revolucionaria '”. 


Excursus 1: El Pentecostalismo Ecuménico 


Sobre el futuro del evangelismo cn A.L.se ha pronosticado que 


la falla de los pentecostales en atacar adecuadamente las causas de la 
pobreza en América Latina puede ser un factor que hará perder 
crecimiento y credibilidad al evangelismo '”. 


El pronóstico parece cumplirse ya en parte en otro sentido. Un 
número considerable de comunidades pentecostales en A.L. ha 
comenzado a cambiar de actitud frente a la realidad del continente 
y a comprender que la fidelidad al Evangelio exige también solida- 
ridad con los pobres y marginados de la sociedad, y que para 
cumplir esta misión es necesario buscar la cooperación con las 
demás iglesias cristianas. Estas iglesias han decidido organizar cada 
año un encuentro en algún país del continente, destinado a estre- 
char las relaciones mutuas y a iluminar el camino a seguir desde la 
situación en que se encuentran: ante una realidad social de pobreza 
y violencia que se agrava día a día, ante el avance del evangelicalis- 
mo fundamentalista, y frente a la Iglesia católica, con la cual 
desearían tener mayor contacto, pero ante cuya posición mayorita- 
ria y pretensiones de exclusividad sienten temor. 


1% The R. Center, Private Organizations...in Honduras, 1988, 10. 


12 Sobre el NP y sus actividades sobre todo en Centroamérica: RCB 10 (1987); 
Convergence, Washington D.C., 1988, 14; RCB 15 (1988); sobre conflictos con 
comunidades presbiterianas indígenas en Guatemala: Schäfer, H., 1988, 75-81. 


15 Preusch, D., Evangelicals target L.A., en RCB 15 (1988), 6. 
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Iglesia «La luz del mundo», de un grupo religioso, en los suburbios 


de San José (Costa Rica). 


En el Encuentro Pentecostal Latinoamericano (EPLA) celebra- 
do en Buenos Aires en abril de 1989, estas iglesias definen así su 
posición '*%; 

En medio de la gran crisis espiritual y moral, así como del creciente 
deterioro de la calidad de vida de las grandes mayorías del sub- 
continente, nos hemos sentido retados por el Señor a profundizar 
nuestro servicio hacia los menesterosos, como parte de nuestro minis- 
terio como comunidad solidaria... Constatamos con tristeza que lejos 
de dar un testimonio unido frente al mundo, hemos permanecido 
divididos demasiado tiempo. 


Allí se declara además que, respetando las diferencias necesa- 
rias, el movimiento ha ido creciendo, de suerte que a tal encuentro 
han acudido 125 pastores y líderes pertenecientes a 29 denomina- 
ciones pentecostales y 16 organismos cristianos que representan a 
«miles de iglesias locales y millones de pentecostales de 12 países de 
América Latina». El siguiente encuentro está previsto para fines de 
1990 en Managua. 


De los trabajos presentados en Buenos Aires se deduce lo 
siguiente: la decisión de investigar y profundizar los orígenes histó- 
ricos de la fe pentecostal para responder con más fidelidad a los 
grandes desafíos que afectan al mundo, «especialmente a los más 
pequeños y humildes, los pobres de nuestra querida tierra»; de 
revisar la herencia teológica recibida del pentecostalismo, que se ha 
caracterizado por enfrentar los problemas sociales a la luz de una 
ética individual; de prestar más atención a la situación contextual 
en que las iglesias desarollan sus tareás, a fin de que en la pastoral y 
la evangelización «se manifiesten los frutos del Reino de Dios, la 
Justicia, la paz y el amor»; y de redoblar los esfuerzos para promo- 
ver el «ecumenismo del Espíritu», considerado intrínseco al Evan- 
gelio y necesario para la edificación y crecimiento de la Iglesia. Se 
denuncian además los efectos masificantes del tele- evangelismo y la 
radiodifusión, que en muchos casos mutilan gran parte de la rique- 
za de la experiencia comunitaria y del testimonio personal, caracte- 
rísticos del movimiento pentecostal. 


En actitud realmente nueva, el obispo pentecostal argentino 
Gabriel Vaccaro, organizador del encuentro, exhorta a los partici- 


Ir EPLA, Buenos Aires 1989, Ponencias y Estudios (manuscrito). Esta posi- 
ción representa la de casi todas las iglesias de origen europeo, como p.e. la Iglesia 
Evangélica de Confesión Luterana, del Brasil, con cerca de un millón de miembros, 
y las demás reunidas en el CLAI. 
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pantes a buscar nuevos caminos ante el hecho de que, citando a un 
autor del continente 

América Latina está crucificada, primero por la brutal colonización 

que destruyó nuestros valores precolombinos, luego por la ambición 


de los imperialistas de adentro y de afuera, que hasta aquí han hecho 
de un continente rico un continente pobre, explotado. 


Excursus 2. La Renovación Carismática Católica (RCC) 


La RCC guarda relación con el neopentecostalismo protestan- 
te, en cuanto es contemporánea, fomenta las experiencias religiosas 
personales y emocionales y se dirige sobre todo a las clases media y 
alta. Entre ambos existen sin embargo diferencias esenciales. 


Su origen se remonta a febrero de 1967, cuando un grupo de 
estudiantes y profesores de la Universidad de Duquesne en Pitts- 
burg (Pensilvania) pasaron juntos un fin de semana orando y 
meditando sobre los primeros cuatro capítulos de los Hechos. 
Mientras oraban, muchos de ellos fueron «bautizados en el Espíri- 
tu» 7, Se la considera fruto del Concilio Vaticano II '% y fue 
aprobada oficialmete por Pablo VI en 1975. Hoy abarca más de 130 
países y tiene su sede central en Roma: International Catholic 
Charismatic Renewal Office. El Papa Juan Pablo II ha expresado 
más de una vez su simpatía por le RCC y ha orientado su desarro- 
llo ulterior "7. 


La aprobación pontificia afirma la catolicidad de la RCC '” 
pero no implica una declaración sobre su conveniencia pastoral en 
toda la Iglesia. Esta depende además de un juicio sobre si la RCC se 
ajusta o no a las opciones pastorales básicas de cada Iglesia particu- 
lar, dadas las circunstancias concretas de las personas a las cuales se 


12 Ranaghan, Kevin, Catholic Pentecostals, New York 1969; Abren, A., Cató- 
licos pentecostais e outros carismáticos nos Estados Unidos, en: Atualizagao, agosto 
1972, 341-361; Sullivan, F. A., The Pentecostal Movement, en: Gregorianum 53 
(1972) 237-266; Laurentin, R., Pentecótisme chez les catholiques, Paris 1975; 
Concilium, todo el número de noviembre de 1977; Ranaghan, K., The Catholic 
charismatic renewal, en: Logos, March-April 1981, 25-29; Poloma, M., The Charis- 
matic Movement, 1982, Carrillo Alday, S., 1984: La Renovación en el Espíritu 
Santo, Teología y Pastoral; Hervier-Léger, D., Charismatisme catholique et institu- 
tion, en: Ladriére/Lunean, Le retour des certitudes, 1987, 218-234; CELAM, 
Renovación en el Espíritu Santo y Nueva Evangelización, 1989.. 


128 Cf. LG 12; AA 3. 
122 Declaraciones pontificias: SEDOC, abril 1987, 943-947. 
150 Libanio, J.B., A Teologia apresentada pela RC, en: Vozes, 1978, 201-206. 
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dirige. Bajo este aspecto, algunos episcopados manifiestan reser- 
vas II. Los resultados de la observación crítica son ambiguos: de 
una parte se comprueban frutos positivos innegables para la viven- 
cia personal de la fe en muchas personas, pero de otra también 
cierta concentración en la experiencia individual, poca conciencia 
social, desprecio de otras formas de renovación y distanciamiento 
de opciones pastorales como las tomadas en Medellín y Puebla. 


En AL la RCC ha sido ya objeto de varios estudios. Especial 
atención merece primero un análisis sociológico hecho en Brasil en 
1977, centrado en dos puntos: las prácticas religiosas y las relacio- 
nes con la jerarquía '”. En cuanto a las primeras, se concluye que 
son en conjunto las mismas del catolicismo romano '*, y que lo 
verdaderamente nuevo de la RCC parece estar sólo en la intensi- 
dad, vibración y expresividad de la oración, que no se da en otros 
grupos católicos. En cuanto a las segundas, la RCC no es un 
movimiento de contestación, sino afirma su adhesión a la jerarquía, 
y aunque consta mayoritariamente de laicos está orientada espiri- 
tualmente por ministros ordenados. Algunos roces existentes con 
la jerarquía se deben sólo a motivos sociológicos **. En quienes 
dirigieron la investigación quedó la impresión de que, sociológica- 
mente considerada, la RCC está destinada casi sólo a las capas de 
población económicamente estables, siendo para ellas una respues- 
ta positiva a sus necesidades y preocupaciones religiosas. Al menos 
por las características que presenta hasta entonces, la RCC no 
parece reunir las condiciones para ser aceptada como tipo de espiri- 
tualidad para cristianos que pretenden vivir la «opción por los 
pobres» hecha por la mayoría de: la Iglesia latinoamericana en 
Medellín y Puebla 177. Más aún, Leonardo Boff teme que si la RCC, 
como se presenta hasta ahora, llegara a penetrar en las comunidades 
de base, echarían a perder la síntesis que éstas tratan de hacer entre 
fe y vida, entre salvación cristiana y liberación integral, y haciendo 
hincapié en un espiritualismo intimista las llevarían a abandonar la 


IT et, Stockwell, E., en: IRM, (CMI, Ginebra), 298 (1986), 114s. 

12 Ribeiro de Oliveira, P., Boff, L., Libanio, J.B., Bettencourt, E., Renovação 
Carismática Católica. Uma análise sociológica, interpretagöes teológicas, Ceris/Vo- 
zes, 1978. 

1 Al respecto sigue siendo válido: Suenens, Card. L.J. (ed), Orientaçôes 
Teologicas e Pastorais sobre a Renovagio Carismática Católica, Sáo Paulo 1976.. 

1" Cf. Boff, L., y Libanio, J.B., en: Ribeiro de Oliveira, o.c., 157-198 y 
201-206; balance positivo: Tavares Bettencourt, E. (obispo brasileño), ibid. 209- 
215. 

15 Cf. DP 26; EN 30. 
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lucha por la justicia. Estos temores fueron sin embargo relativiza- 
dos por miembros de la jerarquía. 


Un segundo análisis de conjunto, desde el punto de vista pasto- 
ral, se hizo en La Ceja (Colombia) en septiembre de 1987 con 
participación de 109 arzobispos, obispos y prelados del contien- 
te . En tal encuentro se estudiaron los elementos teológicos, los 
frutos y posibles problemas de la RCC y se dieron orientaciones 
pastorales para promover el crecimiento y madurez de esta corrien- 
te espiritual. En algunas ponencias se recalcó que no se trata de un 
«movimiento». En un documento no oficial, firmado por la mayo- 
ría a título personal, los obispos reconocen la importancia de la RC 
como uno de los medios más aptos para la renovación que la Iglesia 
necesita en A.L., y en vista de los frutos positivos que ya ha dado 
piden a todos los agentes pastorales acogerla y promoverla. A tal 
fin se enumeran los frutos que la RC ha dado cuando ha sido 
auténtica, entre los cuales destacan: el gusto por la oración profun- 
da, personal, comunitaria y litúrgica; el amor por la Sagrada Escri- 
tura; pruebas de abnegación fraterna, haciendo notar que los gru- 
pos carentes de compromiso social han sido excepción; cambio en 
los criterios de conducta; aumento de vocaciones; mayor aprecio a 
la vida sacramenthal; mayor celo misionero; purificación de la 
religiosidad popular; revitalización de las auténticas comunidades 
de base; acercamiento entre Pastores y fieles. 


El documento pide no centrar la atención en los peligros y 
defectos de la RC, aunque de hecho se han dado, sino redoblar el 
cuidado pastoral para que no se den en el futuro. Tales peligros, 
reales o posibles, son: predominio de lo emocional, sin verdadera 
conversión, por falta de formación doctrinal; limitarse a orar sin 
preocuparse por la promoción integral de los hermanos; actitud 
elitista y preocupación exclusiva por lo espiritual, sin comprome- 
terse en la solución de los graves problemas que aquejan al conti- 
nente. Al llamar la atención sobre tales peligros, los obispos ad- 
vierten que no lo hacen porque tengan un concepto negativo de la 
RC sino para prevenir, y piden que los grupos de oración se 
integren a la pastoral de conjunto. 

En conclusión se puede decir que en A.L. la mayor parte de los 
obispos parecen tener un concepto positivo de la RC y la reco- 
miendan, pero insisten en la necesidad de acompañamiento pastoral 
y discernimiento para evitar desviaciones. Entre no pocos teólogos, 


1 CELAM, Renovación en el Espíritu y Nueva Evangelización. Col. V Cen- 
tenario, Nr. 32, Bogotá, 1989. 
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al menos entre los extraños a tal corriente, parece en cambio 
prevalecer la opinión de que la RC no responde aún a las exigencias 
de una pastoral de liberación integral como se la ha propuesto la 
Iglesia en A.L., pero tampoco excluyen la posibilidad de que en el 
futuro se desarrolle más en este sentido '”, 


6.4.1.4. Conclusiones sobre el Pentecostalismo 


Lo dicho en esta sección permite las conclusiones siguientes: 


1.° Por su origen, el pentecostalismo está estrechamente liga- 
do al fundamentalismo, pues son las dos agrupaciones evangélicas 
más grandes que profesan el dispensacionalismo como doctrina 
básica ***. Sin embargo no se identifican en todos los aspectos. 


2.” A diferencia de los EEUU, donde prevalecen las clases 
medias y altas, en A.L., con mayoría de clases pobres, el pentecos- 
talismo se ha difundido mucho más que cualquier otra variante del 
protestantismo. Dado, además, que tal difusión se ha dado, con 
pocas excepciones, en la línea del fundamentalismo, las comunida- 
des pentecostales son los mayores propagadores, aunque no los 
únicos, del fundamentalismo. Jerry Falwell es quien más ha pro- 
movido la cooperación mutua desde los años 70, para lograr mejor 
los objetivos religioso-políticos comunes a ambos movimientos '”. 


3.* La experiencia de los últimos 25 años ha demostrado que el 
contacto inmediato y prolongado con la realidad latinoamericana 
no permite a las comunidades pentecostales separar por mucho 
tiempo la fe de la responsabilidad social, dado su potencial conflic- 
tivo de origen. En consecuencia, algunas de tales comunidades se 
muestran ya socialmente comprometidas y abiertas al «ecumenis- 
mo espiritual». Otras, quizá las más, han incluido en sus programas 
misioneros, aprovechándola para fines proselitistas '*, la distribu- 
ción de alimentos, medicinas y regalos. 


4." El «ecumenismo espiritual» parece entenderse ante todo en 


13 Sobre la teología del Espíritu Santo y de los diversos carismas, cf. Boff, L., 
en: Ribeiro de Oliveira, o.c. 164-181. 


1388 CL CAIB 27 (1987) 7. 
9 Morgan, Dan, Washington Post, 29. 3. 1987, CA, col. 1. 


1 The RCB 15 (1988) 5. 
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relación con otras iglesias evangélicas. Frente a la Iglesia católica 
prevalece todavía cierta actitud de temor y desconfianza, dada la 
posición mayoritaria de ésta y la pretensión de exclusividad predo- 
minante aún en ella. 

5.7 El interés por el ecumenismo en sectores católicos debería 
dar mayor atención a las iglesias pentecostales ecuménicas y social- 
mente comprometidas, pues una mayor cooperación con ellas pue- 
de facilitar la defensa común contra el fundamentalismo. 


6.4.2. Misiones de fe y organizaciones para-eclesiasticas 


No sin razón el programa Amanecer da gran importancia a este 
tipo de organizaciones. Ellas son, en efecto, casi todas, fundaciones 
del evangelicalismo fundamentalista y el segundo conjunto de fuer- 
zas que más contribuye a su difusión en A.L. '*. Algunas son 
antiguas, como la Misión Centroamericana (1890), llamada hoy 
Consejo Evangélico General de las Iglesias Centroamericanas, o el 
Instituto Lingúístico de Verano (ILV), pero la mayor parte, como 
Visón Mundial y las mencionadas en Amanecer, son posteriores a 
1950. Las más grandes son llamadas cruzadas interdenominaciona- 
les o transconfesionales, porque están al servicio de toda iglesia que 
las solicite, a nivel nacional, regional o continental. Sus fondos 
provienen de empresas y corporaciones industriales de los EEUU, 
de las iglesias madres o de donantes particulares que comparten sus 
ideales, y en ocasiones también de fondos oficiales, al menos indi- 
rectamente, aunque en general figuran como «organizaciones no 
gubernamentales» (NGOs) '*. 

El nümero de las que actüan en A.L., conservando su sede 
central en los EEUU, es ya casi incontrolable, y la descripciön de 
sus respectivas actividades suma una literatura abundante. Sölo 
para Centroamérica se registra más de un centenar de ellas, pero 
algunas trabajan simultáneamente en otros países. En Brasil, hasta 
diciembre de 1986 había registradas 127, entre independientes y 
denominacionales; desde 1964 las coordina el Missionary Informa- 
tion Bureau o Missáo Informadora do Brasil (MIB), con sede en 
Sáo Paulo, que se considera como organismo de información y 
apoyo logístico a cerca de 2.500 misioneros (92% americanos) que 
trabajan en el país. En el mismo terreno en que funciona el MBI 


141 Ver p.e. Monteiro de Lima, D., 1987, 53. 
12 El término usado por el gobierno de los EEUU es Private and Voluntary 


Organizations (PVO). 
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(Rua 24 de Maio) tienen también su oficina diversas organizaciones 
americanas transconfesionales que tienen por misión una amplia 
ofensiva político-misionera en todo el Brasil. Oficialmente son 


5918, 

La estrategia de estas organizaciones corresponde globalmente 
a la de Visión Mundial o del ILV, que pueden tomarse como 
modelo. Al lado de un proyecto asistencial o cultural, que es su 
identificación oficial, desarrollan un intenso proselitismo en pro de 
un modelo de sociedad que resulta de las ideas religiosas del funda- 
mentalismo combinadas con los ideales de la derecha conservadora. 
Como modelo de tal sociedad, ya hecha realidad, se presenta a los 
EEUU. El polo opuesto son los países comunistas. Los programas 
sociales se dirigen exclusivamenta a la población más pobre, en 
ambientes rurales o en los suburbios de las grandes ciudades, y 
deben producir resultados positivos visibles a todos, que provo- 
quen la simpatía general y buena impresión en los gobiernos y en 


las clases medias y altas. 

De la conversión de los indígenas se ocupa sobre todo el ILV, 
pero en Brasil, como ejemplo, trabajan en este campo cerca de 25 
agencias religiosas evangélicas, entre las cuales se destaca además la 
Misión Nuevas Tribus. A ellas se hace en general el cargo de actuar 

en connivencia con empresas multinacionales o con departamentos de 
espionaje, incluyendo el contrabando de piedras preciosas, minerales 
estratégicos y otros actos ilegales... La mayor parte de estas misiones 
religiosas son una verdadera estrategia para introyectar en el pensa- 
miento indígena los valores característicos de la American way of 
life 1. : 

El ILV actúa hoy a nivel mundial en más de 40 países y cuenta 
con 4.300 misioneros profesionales que traducen a más de 700 
lenguas. Su trabajo es, según ellos, sólo la traducción de la Biblia, 
pero en realidad actúan claramente para facilitar la dominación 
ideológica y económica de los aborígenes, y coopera con las autori- 
dades militares de los diversos países para sofocar todo posible 
brote de rebelión o guerrilla '*. Algunos gobiernos en A.L. han 


14% Una lista completa hasta 1987: Monteiro de Lima, D., 139-143. 

14 Informe confidencial del Museo del Indio al Ministro del Interior en Brasil 
(Monteiro de Lima, 141s.). Sobre actividades del ILV en A.L.: Gesellschaft für 
bedrohte Völker, 1979; NACLA 10 (1973); Wolf, Louis, CAIB 18 (1983) 41-46; 
Stoll, D., 1985; The RC Private Organizations, Guatemala, 1988, 61. 

'# Un misionero del ILV en Guatemala explica: «Nosotros conocíamos la 
lengua, teníamos helicópteros, y éramos así un puente entre los militares y el 
pueblo»: The RC Private Organizations, Guatemala (1988), 61s. 
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llegado hasta decretar su expulsión del país, pero el ILV encuentra 
siempre protectores y la forma de continuar en sus actividades '*. 


6.4.3. Sociedades religiosas milenaristas 


Si las iglesias pentecostales y las misiones de fe difunden el 
fundamentalismo en todos sus aspectos y por los medios tradiona- 
les al movimiento, existen aún algunas sociedades que lo propagan 
sólo en sus aspectos básicos: interpretación absolutista de sus libros 
sagrados (no sólo la Biblia), visión dualista y milenarista de la 
historia, y concepto de la sociedad y la política que en el fondo 
corresponde al modelo personificado por los EEUU. Tales son las 
llamadas iglesias cristianas marginales o para-cristianas. Las tres 
más conocidas y activas en A.L. son: la Iglesia de Jesucristo de los 
Santos de los Ultimos Dias o Mormones (fundación: 1830), los 
Adventistas del Séptimo Día o Sabatistas (1860) y los Testigos de 
Jehová (1872). Las tipologías suelen aplicar a este grupo el nombre 
de «sectas». Aquí las tomo en cuenta sólo por su papel en la 
difusión del fundamentalismo. Sobre la historia de cada una existe 
literatura abaundante. 

Estas tres sociedades nacieron como «subproductos» del pro- 
testantismo de los EEUU, pero se separaron de él al aceptar revela- 
ciones o libros sagrados que completan e incluso corrigen la Biblia. 
En A.L. los de presencia más antigua son los Adventistas, cuya 
primera comunidad fue fundada en Entre Ríos (Argentina) en 
1895; en 1898 llegaron a Santa Catalina (Brasil); a Ecuador y 
Bolivia en 1906 y 1907 '”. Los más recientes son los Mormones, 
que en general se han difundido apenas desde la década de 1960 (en 
Brasil desde 1923). De los tres grupos, el de los Adventistas es el 
que es considerado como el más ortodoxo. Se distinguen por una 
gran actividad en el campo de la educación y la salud, pero al 
mismo tiempo pasan por ser «los fundamentalistas entre los funda- 
mentalistas» '*. Su número total se calcula en 6 millones, reparti- 


dos en 190 países. 

Los Testigos de Jehová son unos 4 millones, pero cuentan con 
unos 100.000 misioneros de tiempo completo y muy activos, en su 
gran mayoría norteamericanos. Es el grupo que en promedio crece 
más en A.L. Dan gran importancia a las visitas de puerta en puerta 


16 Cf. Garma Navarro, C., en CrSoc 101 (1989) 93-100. 
17 Stróbele-Gregor, Juliana, 1988, 114-132. 
8 Albán Estrada/ Muñoz, J.P., Con Dios todo se puede, 114. 
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y a la difusión de publicaciones. Sus dos revistas más conocidas, 
ambas quincenales, son: Atalaya, 12 millones de ejemplares en 102 
lenguas, y Despertad, 11 millones de ejemplares en 53 lenguas **. 


El grupo que actualmente parece ejercer mayor atractivo en 
algunos países de A.L. es el de los Mormones: en Brasil son unos 
300 mil, pero en México se calculan en un millón, y en Chile han 
pasado a ser en la década de 1980 el grupo religioso más numeroso 
después de los católicos y los pentecostales. Su número total en el 
mundo se calcula en cerca de 7 millones, repartidos en 97 países. 
Dos millones fuera de los EEUU. América Latina es el territorio 
más productivo de su actividad misionera. Su ciudad sagrada es Salt 
Lake City, en el Estado de Utah, en el cual 70% de los habitantes 
son mormones. Esta ciudad es considerada como el modelo políti- 
co más cercano a una teocracia que han producidos los EEUU **. 


En cuanto a su relación con el fundamentalismo, aunque las tres 
sociedades presentan los rasgos arriba indicados, los mormones son 
quizá los que mejor expresan el parentesco: su «biblia», el Libro de 
Mormón, es, a decir del jefe máximo del movimiento, Benson, «el 
libro más correcto sobre la tierra»; su sociedad es considerada por 
ellos como la única verdadera iglesia de Dios; a sus miembros se les 
exige preparase para la segunda venida de Cristo, ya inminente, y 
para el milenio de su reinado, cumpliendo los diez mandamientos, 
obedeciendo las enseñanzas de la iglesia y las palabras del jefe de 
ella, que es «profeta, vidente y revelador». Su ideal de América es el 
de una nación de familias «tradicionales», piadosas, emprendedo- 
ras, políticamente conservadoras y con buen número de hijos; 
cuatro hijos es común, pero seis y hasta ocho es frecuente. La 
iglesia exige obediencia sin réplica y un estilo de vida que se 
caracterice por la pulcritud en el vestir, la renuncia al alcohol, café y 
te, y normas sexuales estrictas: «el adulterio es el pecado más grave 
después del homicidio». 

En pocas palabras, agrega Lindsay, los mormones personifican 
el ideal con que Ronald Reagan soñaba para América. Por eso 
durante su gobierno los mormones ocuparon puestos de gran 
inflajo en Washington, y la CIA recluta para sus servicios a mu- 


149 Datos básicos e inicio de actividades de estas dos sociedades en A.L. cf. 
capítulos correspondientes en: Albán E./Munoz, Monteriro de Lima, Damen, F., 
Bamat, T. 

152, Análisis de su crecimiento e ideología en: Lindsey, R., The Mormons, 
Growth, Prosperity and Controversy, en: The New York Times Magazine, Jan 12, 
1986, 19-24.38-44; Monteiro de Lima, 53.63.107; Albán E./Munoz, 98s. 
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chos jóvenes mormones que regresan de las misiones en el exterior, 
pues aprecia su conocimiento de los países, su habilidad para hablar 
lenguas extranjeras, su moralidad estricta y su visión conservadora. 
Los mormones son codiciados también por el FBI. Toda crítica a 
las autoridades se debe evitar, pero «es particularmente reprobable 
cuando se dirige a las autoridades de la iglesia, aunque la crítica sea 
fundada». Ezra Taft Benson, el anciano jefe de la Iglesia Mormona, 
ha atribuido en varias ocasiones los movimientos en pro de los 
derechos civiles a los «comunistas», pero al mismo tiempo trata de 
evitar una imagen excesivamente conservadora, diciendo: «amo a 
todos los hijos de nuestro Padre, cualquiera sea su color, credo y 
convicciones políticas». Sin embargo parece irrefutable el cargo de 
que los mormones discriminan claramente a la mujer y desprecian 
al indio '”'. En la diócesis de Guaranda (Ecuador), 

los testigos de Jehová y los mormones son las dos sectas peores: 

fanatizan a la gente en una forma tal que cualquier diálogo con ellos es 

imposible; han sembrado en nuestra gente la división y la confu- 


sión *?, 


6.4.4. La Iglesia de la Unificación (Organización Moon) 


Al tratar de la difusión del fundamentalismo en A.L. no se 
puede pasar por alto la organización Moon, no tanto por su estruc- 
tura religiosa, que no se puede tomar muy en serio, cuanto por su 
furor político anticomunista, la conexión que establece entre reli- 
gión y política de extrema derecha, su «relación creciente con el 
fundamentalismo protestante» '”, y su interés especial por A.L. El 
asunto merecería un trato extenso, pero aquí sólo me limitaré a lo 
esencial para hacer ver que no se trata de un grupo religioso de 
pasatiempo, como podría ser la secta Hare Krishna y análogas. 


Se trata de la Asociación del Espíritu Santo para la Unificación 
del Cristianismo Mundial, o Iglesia de la Unificación (TU), fundada 
por Sun Myung Moon, nacido en Corea del norte en enero de 1920 
como hijo de un campesino coreano de religión presbiteriana. 
Según él, a los 16 años tuvo una visión de Jesucristo en que él le 
habría dicho: «Tú eres el hijo que he estado buscando, el único que 
puede iniciar mi historia eterna» 17. Lo habría constituido luego en 


IT Albán Estrada/ Muñoz, J.P., 98s. 
12 Informe de la diócesis, 1978-1984 (mimeo). 


183 CAIB 27 (1987) 45. 
15% Boettcher, R., Gift of Deceit, New York 1980, 166. 
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el «nuevo mesías», confiándole la misión de restaurar la humanidad 
hasta hacer de ella la «verdadera familia», obra que él (Jesucristo) 
habría dejado inconclusa por causa de su muerte prematura en la 
cruz. Para cumplir tal misión, Moon fundó en Seul, el 1 de mayo de 
1954, la IU. En tal ocasión él conoció allí a dos personas que serían 
luego claves para su obra, el coronel Bo Hi Pak, que prestaba 
servicio en las fuerzas americanas de Corea, y la profesora de 
teología Young Oon Kim. El primero será más tarde el brazo 
derecho para la actividad política de la organización Moon, y la 
segunda formulará los principios básicos de la IU '”. 


El establecimiento de la TU en los EEUU data de 1959. Desde 
entonces Moon irá precisando sus objetivos: 


Mi sueño es organizar un partido político cristiano, incluyendo a 
las denominaciones protestantes y a los católicos y a todas las demás 
sectas religiosas '*. 


De sus prédicas durante la década de 1970, recopiladas en un 
libro con el título Master Speaks, se ve que su aspiración es «una 
teocracia automática que rija el mundo»; por eso, aclara él mismo, 


no podemos separar el campo político del religioso. La separación 
entre religión y política es lo que más agrada a Satanás. 


En este concepto, la IU es la «verdadera familia», y Moon, 
como nuevo mesías o segundo Hijo de Dios, «es el Salvador, 
destinado a rescatar al mundo de su destrucción inminente»; él y su 
esposa son «los verdaderos Padres». A los miembros de la IU se les 
exige renunciar a su pasado: posesiones, relaciones e ideas, y entre- 
garse totalmente a Dios en la persona de su mesías; incluso cada 
uno celebrará como cumpleaños la fecha de su ingreso en la IU, su 
nuevo nacimiento. Corea será la nación central, la Roma del nuevo 
Imperio de Dios, y todo mundo hablará coreano, nadie necesitará 
de intérprete; la economía será parte integrante de la religión '”. 


15 Sobre la vida de Moon y etapas de desarrollo de su obra: Informations 
Catholiques Internationales, Jul. 1982, Dossier, 30-38; Le Cabellee, Pierre, 1983, 
Dossiers Moon, Salvator, Mulhouse; Albán Estrada/Muñoz, 1987, 122-126; Mon- 
teiro de Lima, D., 1987, 120-124; Clarkson, Fred, CAIB 27 (1987) 36-46. Imperio 
económico de la OM: Hiatt, Fred, Washington Post, 28.3.1988; /sikoff, Michael, 
Washington Post 29.3.1988. 

158 «Fraser Report», U.S. House of Representatives, oct.31, 1978, 315, citado 
por Clarkson, CAIB 27 (1987) 36. 

15 Clarkson, 39; las citas no especificadas pertenecen a este artículo, al cual me 


refiero de preferencia. 
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6.4.4.1. Objetivos políticos 


Para entender la dimensión política de la Organización Moon 
(OM), insiste Clarkson, es preciso no perder de vista que: 1.2 
religión y política son aquí virtualmente inseparables, y 2.° la OM 
es parte integrante de la Liga Anti-Comunista Mundial 
(WACL) TT. Esta ha sido decisiva para el desarrollo de la IU, y 
viceversa. En este contexto, declara Moon, la finalidad de la IU es 


someter los EEUU a la “voluntad de Dios”, la cual quiere guiarnos a 
una guerra final contra el comunismo soviético y finalmente al Reino 


de Dios en la tierra. 


Según El Principio Divino, la «biblia» de la IU, la tercera guerra 
mundial es inevitable y ya estamos en ella, pero antes de usar las 
armas hay que usar la «ideología» a fin de «subyugar y unificar el 
mundo satánico». Para perfeccionar y promover tal ideología fue 


fundada CAUSA, 


un movimiento ideológico que une a todas las personas religiosas 
como fuerzas que aceptari a Dios, contra las fuerzas que nieganaDios, 


tales como el comunismo ?”. 


CAUSA, fundada en 1980, es el principal brazo político de la 
IU, es internacional y tiene filiales en todos los continentes '*, 
Pretende ofrecer la alternativa global contra el comunismo en la 
filosofía de IU, designada como «Godism» (diosismo). Parte de su 
estrategia ha sido buscar la alianza con la Derecha religiosa de los 
EEUU. Inicialmente Jerry Falwell guardó distancia y le negó su 
apoyo, pero en agosto de 1985 él interrumpió un viaje en Sudáfrica 
para asistir en los EEUU a un banquete «Dios y Libertad», organi- 
zado por Moon. Desde entonces las relaciones se han intensificado. 


6.4.4.2. Frente a América Latina y a la Iglesia católica 


En su lucha obsesiva contra el comunismo, CAUSA ha hecho 
todo lo posible por sentar pie en América Latina Il y conquistar a 
la Iglesia católica tanto aquí como en Roma, pues en ella ve el 
medio más eficaz para hacer triunfar su política. Bo Hi Pak recorre 


158 Cf, 3.2.3.4. Para comprender a fondo esta relaciön: Anderson, Scott/Ander- 
son, J.L., 1986, Inside the League, New York. 

1 Unification News, Church and State, mayo 1986. 

"7 Proceso de desarrollo y estructura: CAIB 27 (1987) 39. 

DI Actividades en A.L., esp. en Uruguay y Brasil: Nam Sup Li, en CrSoc 85 
(1985) 81-90; Monteiro de Lima, 124-127. 
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periódicamente el subcontinente, generalmente asesorado por el 
argentino Antonio Rodríguez Carmona, y ha tenido contactos 
frecuentes con Pinochet, Stroessner y con militares que sostuvieron 
las dictaduras en Brasil, Argentina, Uruguay y Bolivia, países en los 
cuales CAUSA tiene buen número de adeptos. Uruguay es su base 
central de operaciones para Suramérica. Recientemente ha mostra- 
do especial interés por Colombia, donde fuera de la situación 
geográfica favorable ha hallado excelente acogida en círculos de 


influencia política '?, 


Los esfuerzos por ganar la simpatía de la Iglesia católica en A.L. 
han dado sin embargo pocos frutos. Si bien han tenido algún éxito 
en Argentina, los obispos de Honduras, Panamá y El Salvador se 
han pronunciado públicamente en contra. Pero CAUSA insiste, 
visitando a los obispos y buscando ocasiones de diálogo, porque, 
según un documento interno del 3 de enero de 1985 dirigido a Bo 
Hi Pak por Roger Johnstone y Liliana Carlsson, la relación con la 
Iglesia católica es aquí «extremamente importante» por el influjo de 
que ésta goza, porque desde A.L. se ha creado una mala imagen de 
la TU, y porque la ayuda de CAUSA es indispensable para comba- 
tir con eficacia a la corriente «izquierdista y favorable a la Teología 
de la liberación». Según explica tal documento, 


los sacerdotes y obispos que podrían hacerlo no tratan de detener la 
infiltración. Como resultado, en casi toda América Latina la base se 
está inclinando hacia la izquierda. Dada la desastrosa situación socio- 
económica, la teología de la liberación está ganando más y más adep- 


tos !%, 


Como aporte, CAUSA fundó en diciembre de 1984 una sección 
propia para A.L.: AULA (Asociación para la Unificación de Amé- 
rica Latina). Y lo hizo significativamente en Roma, a los cuatro 
meses de publicada la primera Instrucción del Vaticano «sobre 
algunos aspectos de la Teología de la liberación». Jefe de AULA es 
el ciudadano colombiano José María Chávez, un viejo colaborador 
del grupo Moon en Nueva York. La segunda conferencia anual de 
AULA, tenida igualmente en Roma en diciembre de 1985, y a la 
cual asistieron doce expresidentes y un grupo de excancilleres y 
embajadores latinoamericanos, fue recibida en audiencia especial 
por el Papa, solicitada por el presidente de la conferencia, J.C.Tur- 


162 Cf. El Tiempo, Bogotá, 23 y 24 de noviembre 1986. 
163 January 3, 1985, To Dr. Pak, Report of a Causa International Project: 


Relatioship with the Cathlic Church, p. 4s.(copia). 
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bay Ayala, expresidente y embajador de Colombia ante la Santa 


Sede. 

Esto no significa que el Papa comparta los objetivos de CAU- 
SA, ya que él se limitó a alabar el ideal de la amistad entre las 
naciones latinoamericanas y a destacar lo que la Iglesia ha hecho allí 
por ayudar a superar el desequilibrio social. Además, el Vaticano 
envió pocos meses después una carta a los obispos de Argentina 
desmintiendo todo rumor de cooperación entre la Santa Sede y 
CAUSA y alertando contra los peligros de la organización Moon. 


Para superar las dificultades existentes y mejorar las relaciones, 
CAUSA ha decidido «abrir dos frentes, uno en Roma y otro en 
América Latina». Este último prevé, según el informe interno 
mencionado, reuniones con sacerdotes y la formación de un núcleo 
de amigos que informen favorablemente al Vaticano. Esta nueva 
estrategia tiene como objetivos primordiales 

detener la actitud negativa desde dentro y despejar la confusión ideo- 

lógica, declarando la guerra a la Teología de la liberación e iniciando 

un movimiento de renovación para apartar a los sacerdotes del com- 


promiso social, económico y político. 


La estrategia, se añade, ha sido considerada por el Dr. Sebastian 
Matczak, un sacerdote polaco que hace de abogado de CAUSA en 
Roma, como «el único camino y absolutamente necesaria». 

AULA quiere además prestar otro servicio: está redactando un 
proyecto de Constitución para los «Estados Unidos de América 
Latina». Sólo que sus principales redactores son Orris Hatch, 
obispo mormón y senador republicano de Utah, y Cleon Skousen, 
también mormón y miembro de la Derecha religiosa, quien cree 
que en América se está cumpliendo la profecía mormona relativa a 
la preparación de la tierra para la llegada del milenio TT. 

Es de esperar, en consecuencia, que los «Estados Unidos de 
América Latina» reproducirán en su constitución el modelo de 
teocracia realizado ya en Salt Lake City, guardadas las respectivas 
distancias entre Primer y Tercer Mundo. 


6.4.4.3. Conclusión 


Como se ve, la OM no es un pasatiempo para espíritus religio- 
sos inquietos, sino una empresa de gran envergadura religiosa y 


16* Church and State, mayo 1986, citada por Clakson, 46. 
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sobre todo política, y bien se puede considerar como pieza clave en 
la difusión del fundamentalismo. Toda la dinámica del movimiento 
y su falso mesianismo, como afirma Nam Sup Li, se orientan en 
función de la lucha ideológica contra el comunismo. Su visión del 
mundo es simplista y errónea, pero atractiva para personas autori- 
tarias que se creen en posesión del bien y quisieran destruir a todos 
los demás. Erróneo es igualmente su concepto de la sociedad y de la 
Iglesia en A.L. Es falso que con personas como los Jesuitas de 
América Central '* y Dom Helder Camara en Brasil, a quienes se 
menciona expresamente en el informe citado, la Iglesia se haya 
«situado de lado de los marxistas» y «sumado a veces a la guerrilla». 
Por el contrario, ellos sólo trataron de denunciar el hecho y crear 
conciencia en las clases dirigentes y en las víctimas del sistema 
social injusto, de que, como el Papa y los obispos lo han repetido 
muchas veces, en América Latina, 
como en otros muchos países del mundo, se comprueban sistemas de 
producción económica que aseguran una existencia humanamente dig- 
na sólo a determinadas capas de la población, mientras permiten que 
sigan subsistiendo diferencias sociales injustas '%. 


Así, creo que se puede suscribir el juicio global que Clarkson 
hace sobre la organización Moon: 
es un elemento ominoso, antidemocrático, en la política americana y 


mundial; su historia es sinónimo del fascismo que siguió a la segunda 
guerra mundial... A pesar de su falacia, cuando la OM llega a la 


política, toma en serio lo que dice. 


6.5. Balance global del fundamentalismo 


Al llegar al final de esta investigación sobre el fundamentalismo 
se me ocurre pensar en un poster que un amigo mío tiene en su 
oficina. Un grande y viejo orangután, capturado y transportado de 
repente a un mundo totalmente extraño, mira pensativo y se resig- 
na a su nueva situación diciéndose a sí mismo: «justamente cuando 
sabía todas las respuestas de la vida, cambiaron todas las pregun- 
tas». El orangután no sabía nada de un mundo distinto al suyo y se 
había hecho la ilusión de reducir todos sus problemas a un catálogo 


165 Al parecer el informe quiere aludir ante todo a los Jesuitas de UCA en San 
Salvador, 6 de los cuales fueron assinados en noviembre de 1989 bajo el mismo cargo 


que aquí se les hace. 
166 Juan Pablo II, Discurso a los Obispos de Colombia en visita ad limina, 4 


dic. 1989: O.R. 4/5 Dic. 1989. 
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de preguntas con sus respectivas respuestas, como en nuestros 
antiguos catecismos. Nada más natural para un mono que quería 
heredar su sabiduría a la posteridad. Ahora, en su nuevo mundo, se 
da cuenta de su error. No sabe aún cómo habrá de portarse en él, 
pero seguramente no volverá a caer en la misma ingenuidad. 


Este poster, me parece, ilustra bien la situación que dio lugar al 
fenómeno del fundamentalismo. El homo sapiens se había imagina- 
do que el mundo heredado del medioevo europeo era el único 
posible, y además inmutable, y que para dominar en él le bastaba 
remitirse a un catálogo de recetas que creía siempre válidas. Con 
ellas esperaba solucionar no sólo las cuestiones existenciales y las 
triviales de este mundo, sino asegurarse además el paso a una 
eternidad feliz. Como en el caso del orangután, nada más natural 
para quien se sentía bien en ese mundo y esperaba heredar su 
felicidad a las generaciones futuras. Pero su seguridad era ilusoria y 
descansaba sobre pies de barro como la estatua del libro de Daniel 
(2,31-35). En ella se ocultaba una gran verdad y una gran mentira. 


Una gran verdad, porque el ansia de seguridad y de una felici- 
dad que nunca termine está arraigada en todo ser humano, y el 
esfuerzo por lograrla es el móvil de toda la historia; verdad, porque 
es cierto que la modernidad había prometido el cumplimiento de 
aspiraciones humanas hasta ahora insatisfechas, y sus promesas han 
parado en grandes desilusiones, incluso en la posibilidad de ex- 
tinguir de nuestro planeta toda vida humana en un cataclismo 
apocalíptico, y todo ello a un alto costo. Una gran mentira, porque 
a tal seguridad no se llega en este mundo construyéndose un 
refugio artificial y una tienda al margen de la vida real (Mc 9,5); 
mentira, porque no es posible levantar un proyecto de vida huma- 
no sobre las bases de la irracionalidad. Condenado por la Ilustra- 
ción y la modernidad a pensar por sí mismo, a asumir la responsa- 
bilidad y a dar cuenta de sus actos, a no poder refugiarse en las 
viejas categorías e instituciones que antes le daban seguridad y 
protección, el hombre añora los tiempos idos y busca desesperado 
nuevas certezas de las cuales asirse. Actitud comprensible pero 
totalmente ilusoria en el mundo actual, en que el hombre tiene que 
abrirse camino por sí mismo mientras todo varía irremediablemen- 
te día a día. 

Aquí es donde está el error básico del fundamentalismo, su 
falacia. A diferencia del orangután, él no parece darse cuenta de su 
error al querer reducir la vida a un catalogo de respuestas prefabri- 
cadas, y ofrece devolver al hombre desorienado las seguridades 
perdidas, prometiendo construirle tres tiendas de fundamentos 
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absolutos: verdades indiscutibles, normas de conducta precisas y 
un vivero templado donde no penetren los fríos vientos de fuera. 
Es, como dice Thomas Meyer, la tentación de ofrecer amparo bajo 
las faldas maternas, cuando la realidad de la vida ha barrido una tras 
otra con las seguridades de antes. De hecho, el fundamentalismo sí 
se da cuenta de su error, pues se trata de personas inteligentes, pero 
prefiere servirse de la ilusión para dominar en el mundo. 


Esto obliga a adoptar una actitud comprensiva al juzgar a las 
personas que cambian su catolicismo tradicional, poco interioriza- 
do y por lo mismo incapaz de ofrecer respuesta en situaciones 
difíciles, por una religión que fuera de orientación segura en este 
mundo les promete el cielo. Como dice el informe del Vaticano, 
«pocos se unen a una secta por razones malas» '”. En general hay 
que suponer que tales personas proceden así porque encuentran 
algo positivo, bien sea en la posibilidad de vivir su fe, o bien en 
otros aspectos que consideran ventajosos. Esto impide descalificar 
a priori a tales grupos como obra de Satanás o herejías destructoras, 
y obliga a tratar de discernir entre lo positivo y lo negativo que se 
descubre en ellos. Tal es, en efecto, la pregunta central en los 
informes, y en especial el del Vaticano, para tratar de ver lo que la 
Iglesia católica debe hacer. 


6.5.1. Aspectos positivos 


Hay en efecto factores positivos que, fuera de los históricos 
recordados antes, parecen ser la causa principal de la proliferación 
de grupos fundamentalistas.Unos son positivos en sí mismos y 
otros lo son por contraste con las deficiencias de la Iglesia católica. 
Entre los primeros es justo destacar ante todo dos, sobre los cuales 
Jorstad ha llamado la atención '*: 1.° el hecho de que los líderes del 
fundamentalismo han tenido la honradez de llevar el debate en 
favor de su posición en forma relativamente abierta al juicio públi- 
co: sus publicaciones y programas radiales son claramente identifi- 
cables, y los materiales que distribuyen son accesibles a todos '”. 
Aunque no faltan abusos, se puede decir que sus objetivos y hasta 
sus estrategias no se manejan en secreto, como sí se echa en cara a 
otros movimientos análogos, aun católicos. 


bé Sectas o nuevos movimientos religiosos, O.R. 26.5. 1986, 1.4. 


183 Jorstad, E., 1970, cap. 8. 
'® Como ejemplo puede servir la publicación del plan Amanecer 
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2." Que en su lucha contra el comunismo, así sea obsesiva y 
apasionada, los fundamentalistas exhortan a los ciudadanos a asu- 
mir sus responsabilidades frente a la sociedad y a observar y 
controlar los procederes del gobierno a todo nivel, para evitar que 
éste incurra en los fraudes, falsas promesas y restricciones injustas 
de las libertades básicas que son características de los regímenes 
comunistas. Tales exhortaciones reflejan los ideales de un ciudada- 
no responsable y son necesarias para el buen funcionamiento de 
todo gobierno. Si en A.L. la lucha contra el comunismo diera el 
mismo énfasis a la honestidad de los partidos y los gobiernos y a un 
acompañamiento crítico de su gestión por parte de los ciudadanos, 
y se diera a éstos la formación cívica y la oportunidad de ejercer lo 
que se suele llamar democracia, y si al mismo tiempo se insistiera en 
el derecho de todo ciudadano a la libertad de pensamiento, de 
expresión, de opinión, de educación y de religión, se podría hablar 
de un aporte para la erradicación del comunismo. 


Otros aspectos positivos lo son por contraste con las «muchas 
deficiencias e insuficiencias en el actual comportamiento de la 
Iglesia». El informe del Vaticano (Nr. 3) prefiere no entrar en 
detalles al respecto y se limita a mencionar de paso dos hechos que 
pueden mover a algunas personas, sobre todo jóvenes, a abandonar 
la Iglesia: relaciones difíciles con el clero y matrimonios irregula- 
res. Pero estos hechos, aunque se presenten, no parecen ser deter- 
minantes en la difusión de las sectas. Quizá es precisamente en este 
punto donde hay que ir más a fondo, porque si la Iglesia católica 
quiere en realidad responder al reto, deberá — como lo pedía Otto 
Karrer para el ecumenismo — «comenzar por sí misma, poniendo en 
orden la propia casa» '”. 

Un documento reciente de la Iglesia en A.L. ha tenido el valor 
de indicar lo que entiende por las «ciertas fallas de nuestra Iglesia», 
que junto con las condiciones socioeconómicas de pobreza en el 
pueblo, de colonialismo y el poder del dinero en el uso de los 
medios de comunicación, contribuyen a acelerar la difusión de las 
sectas. Tales son: 


Su marcado clericalismo a veces, sin dar oportunidades a los laicos 
en las responsabilidades, su lentitud en asumir las técnicas del mundo 
urbano, su estructura en ocasiones incapaz de responder a las necesi- 
dades psicológicas del hombre de hoy con nuevos símbolos y nuevas 
propuestas sobre el sentido de la vida, su falta de calor humano en las 


70 Conzemius, Viktor, Anzeiger für die Seelsorge, Friburgo 1.B., marzo 1990, 
90. 
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proptas comunidades, su indecisión a veces de vivir con claridad la 
opción de la justicia, optando por un pueblo que debe vivir en medio 
de la violencia y el egoísmo, sumido en falsos valores que lo llevan al 


dolor y a vivir signos de muerte ”', 


Esta confesión sincera merecería ser tenida en cuenta y profun- 
dizada. Pero hay un hecho más al que los documentos no aluden, y 
que sin duda ha contribuido en gran parte al avance de grupos no 
católicos: son las tensiones en torno a las doctrinas, enseñanzas y 
prácticas pastorales de la Iglesia '?. Como anota oportunamente un 
informe reciente de Puerto Rico '”, es paradójico e irónico al 
mismo tiempo que el auge del pentecostalismo en A.L. coincida 
con la época Postvaticana. La causa no han sido las reformas del 
Concilio en sí, ya que la mayoría de la Iglesia las sigue consideran- 
do válidas y necesarias, sino el hecho de que no se supo canalizar la 
crisis a que ellas dieron lugar, y que los católicos se trabaron en 
pugnas internas que han gastado muchas energías con perjuicio del 
trabajo de evangelización. Los grupos fundamentalistas han sacado 
partido de estas pugnas y las han aprovechado para afianzarse y 
ganar terreno, y probablemente — es una hipótesis — han tenido la 


habilidad de echar leña al fuego. 


Los informes suelen señalar aún otros aspectos positivos: la 
actividad de las sectas impide que las iglesias tradicionales se duer- 
man o que, perdiendo de vista la psicología popular y el valor de la 
experiencia religiosa personal, intelectualicen demasiado la religión 
o la reduzcan a esquemas fijos tradicionales; ellas hacen recordar 
que la tarea de la evangelización incumbe a toda la comunidad 
cristiana y no sólo al clero, que la predicación debe ser directa y 
amena, y la liturgia debe dar espacio a la intercomunicación y a 
cierta espontaneidad. 

El apego a la inspiración verbal y a la inerrancia absoluta de la 
Biblia suele contarse entre los aspectos positivos del fundamentalis- 
mo. Sin embargo, lo dicho al respecto ha demostrado que tal 
actitud proviene no del deseo de mayor fidelidad a la Palabra de 
Dios, sino del interés en justificar con la autoridad infalible de Dios 
una ideología prefabricada. La actitud fundamentalista no es signo 


ID CELAM Nù 113, Santuarios, expresión de religosidad popular (Noveno 
Encuentro sobre Pastoral de Santuarios, Aparecida, Brasil, 17-21 de abril 1989), 


Bogotá, 1990, p. 475. 
12 Dinges, William, en AMERICA, Sept. 27, 1986, 146. 
3 Colón, A. / Soberal, J.D., El fenómeno de las «sectas» en Puerto Rico, 1990, 


p. 14. 
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de mayor fidelidad a las Escrituras, sino por el contrario una 
manipulación de ellas. Hay más fidelidad en quien se esfuerza 
críticamente por descubrir el sentido objetivo de sus exigencias, 
dentro de la comunidad en que surgieron, y de basar en ellas la fe y 
la práctica pastoral de la Iglesia de hoy. La difusión del fundamen- 
talismo es en todo caso una razón más para tomar en serio las 
recomendaciones hechas a los católicos ya desde Pío XIL, y sobre 
todo las de la Constitución Dei Verbum. 


6.5.2. Aspectos negativos 


Estos se localizan tanto en el concepto que los fundamentalistas 
se hacen del cristianismo, como, sobre todo, en las consecuencias 
que su difusión ha traído. La objeción más seria es, en opinión de 
Jorstad, la identificación del cristianismo con la comprensión fun- 
damentalista de los valores tradicionales americanos y su exigencia 
de lealtad patriótica. La revelación cristiana no se puede identificar 
con las categorías e intereses de una sola nación. El Jesús de la 
historia y el Cristo de la fe trascienden todo esfuerzo humano por 
hacer del cristiano auténtico un fundamentalista, un capitalista, un 
conservador, o sólo un liberal o un socialista. Esta trascendencia 
sugiere que Dios, pese a las deficiencias que El ve, sigue amando 


por igual a todos los seres que El creó '”*. 


Esta falla de base ha tenido por consecuencia la pretensión de 
los fundamentalistas de ser no sólo los únicos herederos directos de 
la Reforma protestante del siglo 16, sino los únicos verdaderos 
cristianos, y en el terreno político la de ser los únicos que pueden 
salvar a América y al mundo, defender la libertad y garantizar la 
seguridad de las naciones frente a las tiranías, bien sea de individuos 
o de colectividades. 

Los aspectos negativos, al menos con relación a A.L., se hacen 
ver sobre todo en las consecuencias que ha tenido la proliferación 
de grupos evangélicos fundamentalistas. Todos los informes hacen 


resaltar las siguientes: 


1. División en las comunidades, debido a la antipatía que se 
crea entre evangélicos y católicos, y sus familias. La experiencia ha 
mostrado que tal división es aún más profunda donde predominan 
comunidades pentecostales, a causa de su prohibición de toda 
actividad comunitaria, de sus cultos estridentes, de su burla del 


t Jorstad, E., 1970, 179. 


343 


ecumenismo, y de su frecuente cooperación con autoridades repre- 
sivas. En México, los obispos y superiores mayores religiosos, 
reunidos en noviembre de 1989 para estudiar el problema, denun- 
cian que las sectas, en número de 532, «están haciendo verdaderos 
estragos de confusión entre los fieles» '”. No pocas veces — se queja 
un obispo ecuatoriano — «utilizan sistemas cercanos al terror». Un 
ejemplo: durante una cruzada de las Asambleas de Dios en una 
parroquia rural de El Salvador, en octubre de 1987, se hizo llegar a 
los católicos esta nota amenazante Ir: 

Católicos de la jurisdicción de Jayaque: se les advierte que tengan 
cuidado los que echan vivas al fallecido obispo Arnulfo Romero. Se les 
advierte que él no murió por la religión católica, sino por ser el 
principal de la propaganda terrorista. 


Pero la discordia no se da sólo entre las comunidades católicas y 
evangélicas, sino también entre las dos corrientes básicas del evan- 
gelicalismo. La más fuerte y numerosa, estrictamente controlada 
por las organizaciones evangelicales de los EEUU '”, hace todo lo 
posible por aislar y privar de influjo a los pastores y comunidades 
de espíritu ecuménico y socialmente comprometidos. Esta función 
la cumplen ante todo las organizaciones para-eclesiáticas antes 
mencionadas. Televangelistas como Alberto Mottesi, Luis Palau, 
Yiye Avila y «Hermano Pablo» (Paul Finkenbinder, de las Asam- 
bleas de Dios), con base en los EEUU, o sus maestros y modelos 
(Pat Robertson, J.Swaggart y Jim Bakker) se encargan de dar 
periódicamente impulsos en tal sentido. 


2.4 Destrucción de los valores culturales autóctonos, ante todo 
entre los indígenas, que por su escasa educación, falta de madurez 
en la fe y el aislamiento en que viven, permanecen indefensos ante 
el proselitismo sectario TE. Como se dijo, el trabajo misionero de 
tales grupos incluye un profundo desprecio hacia el catolicismo de 
tradición española y hacia los elementos culturales de los pueblos 
latinoamericanos, considerados «tribus de frontera» (léase: salva- 


jes). Según la queja de un productor de cine venezolano ””, 


75 ICIA, 438, dic. 1, 1989, 7. 
176 Carta a las Iglesias, San Salvador, Nov. de 1987, 5. 
17 The RCB 15 (1988) 5. 


8 DP 342, 628. 
19° Azpuría, Carlos, autor de la película «Amazonas, el Negocio de este 
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lo que hacen las sectas protestantes, especialmente norteamericanas, cs 
un atentado contra nuestros valores culturales, una penetración de 
influencia extranjera que destruye la cultura indígena. 


Así, al menos en algunos casos se puede hablar de coacción, 
engaño y falta de respeto a la libertad. Un obispo ecuatoriano 
agrega: 

Difunden valores como el individualismo y la pasividad, que por 
un lado son contrarios a la tradición indígena y por otro les impiden 

reflexionar sobre sus propios prolemas 17. 


A7 Visión distorsionada de la fe, expresada ante todo en dos 
elementos: Dios es convertido de Padre amoroso en poder amena- 
zador e indiferente, principio del bien pero prácticamente inerme 
ante la embestida del mal en el mundo; el concepto de la Iglesia 
carece de toda dimensión histórica, de suerte que se tiende a 
«Ignorar el proceso de desarrollo que ha tenido lugar en el cristia- 
nismo después del siglo primero» '*'. Esta visión es consecuencia 
de la separación que se ha hecho entre la Biblia y el carácter 
progresivo de la historia de la salvación. 


4.* Actitud reaccionaria contra toda actividad social, la cual se 
desacredita y frecuentemente se prohibe, hasta llegar a expulsar a 
los miembros por participar en cooperativas u otras iniciativas 
comunitarias. Esto ha llevado a lo que David Stoll llama la «huelga 
social», una actitud de inconciencia y pasividad que predomina ya 
en amplios sectores campesinos y obreros. Esta pasividad política, 
común en países con dictaduras y regímenes de derecha, se trans- 
forma sin embargo en decidido activismo político de oposición 
ante gobiernos izquierditas como el de Nicaragua y anteriormente 
el de Chile bajo Allende. Tal tendencia, apasionadamente anti- 
comunista, se expresa en la multiplicación de seminarios para gru- 
pos de élites y oficiales militares y en la difusión de literatura 
anticomunista, y se ha acentuado en general desde el régimen de 
Rios Montt en Guatemala. Pero de otra parte se observa que en 
algunos grupos ella redunda con el tiempo en mayor atención a los 
problemas de los obreros y campesinos, y el fervor religioso funda- 
mentalista termina en compromiso político, incluso violento, de 
signo contrario. Prueba de ello puede ser ya el apoyo abierto de 


18 Mons. Ruiz Navas: Sucede en la Iglesia, Guayaquil, Nov. 1987. 
IT Latourette, K., 1978: A Story of the Expansion of Christianity, vol. 4, 428, 
citado por Deiros, P., 1988, 53. 
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algunos grupos evangélicos campesinos a la guerrilla Sendero lumi- 
noso en el Perú y a otros análogos en Nicaragua y El Salvador. 


6.5.3. Conclusiones 


1. Aunque el fenómeno de la proliferación actual de grupos y 
movimientos religiosos no católicos en A.L. es muy complejo y las 
respectivas denominaciones muy diversas, el deseo de hacer frente 
a él requiere centrar la atención ante todo en el fundamentalismo 
como movimiento con historia y características propias. La activi- 
dad de otros grupos o movimientos que no entran en esta categoría, 
sin dejar de ser también un reto, constituye un fenómeno aparte 
que se ha investigar y juzgar bajo otros criterios. 

2. La investigación ha justificado, así lo espero, la afirmación 
hecha en mi hipótesis de trabajo, de que la proliferación actual de 
grupos no católicos en A.L. se debe no sólo al empeoramiento 
creciente de las condiciones de vida de la población y a deficiencias 
de la Iglesia católica, sino también en forma decisiva al reciente 
avance del fundamentalismo militante a partir de los EUA. 


3. Al estudiar el fenómeno en cuestión no se puede fijar la 
atención sólo en los factores religiosos ni sólo en los políticos; 
ambos deben tenerse en cuenta como las dos caras de una medalla. 


4. El esfuerzo de la Iglesia católica por hacer frente al reto en 
A.L. no se puede limitar a condenar y combatir los grupos hetero- 
doxos, sino debe comenzar por revisar a fondo el concepto de su 
propia misión en el difícil momento actual del continente, justificar 
más claramente su compromiso social o su abstención de él y hacer 
más patente la vigencia de su «opción preferencial por los pobres». 
Sin embargo, como insiste el documento del Vaticano, la preocupa- 
ción por las sectas no debería llevar a que disminuya el celo por un 
verdadero ecumenismo en todos los cristianos. 


5. El balance de los aspectos positivos y negativos justifica la 
afirmación contenida en el título general de esta investigación, de 
que el evangelicalismo fundamentalista es una alternativa ambigúa 


para América Latina. 
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7 


El reto a la Iglesia Católica 


Terminada la investigación con el capítulo anterior, este último 
capítulo se propone ofrecer algunas reflexiones en torno a la pre- 
gunta que flota hoy sobre toda la Iglesia católica en América Latina 
y en otras regiones, arrollada por el avance de las «sectas»: ¿qué 
hacer? Conviene sin embargo resumir antes en pocos puntos los 


Resultados globales de esta investigación 


1. El fenómeno actual de las «sectas» en América Latina es un 
problema que deben tomar en serio tanto la Iglesia como la socie- 
dad. Para la Iglesia, la emigración de bautizados católicos, hayan 
sido o no miembros activos, representa ya una verdadera «sangría», 
y es ingenuo pensar que se trate sólo de una hecho pasajero. Para la 
sociedad, que al menos en gran parte hace esfuerzos por identificar 
y solucionar los problemas básicos de la población a fin de encon- 
trar formas aceptables de convivencia en medio de una situación 
caótica, las actitudes y criterios de juicio difundidos por las sectas 
son un factor alienante y en consecuencia un lastre más en los 
intentos de humanización, retardados ya por otros factores históri- 


cos. 

2. El fenómeno es complejo, pero se pueden distinguir en él 
aspectos prioritarios, y en consecuencia pistas para una reacción 
razonable. Es innegable que entre las «sectas» se comprueba la 
presencia de todo género de prácticas religiosas, cristianas y no 
cristianas, pero no todas tienen el mismo influjo ni las mismas 
posibilidades de difusión. El centro del problema en el momento 
actual está en el avance del evangelicalismo fundamentalista, inves- 
tigado en este trabajo. En él ante todo debería fijarse la atención de 
la Iglesia (o Iglesias), aunque sin perder de vista el desafío implícito 
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en la difusión de otros movimientos religiosos o seudoreligiosos. El 
nombre de Secta para tales movimientos debería evitarse en el 
lenguaje pastoral, pero en cuanto concepto sociológico es irrempla- 
zable para caracterizarlos frente a las Iglesias tradicionales. 


3. En el fundamentalismo cs necesario tomar en cuenta prime- 
ramente su aspecto religioso. La historia del movimiento muestra 
que en él se trata ante todo de imponer un concepto propio del 
cristianismo para suplantar el de las Iglesias históricas, y en Améri- 
ca Latina el del catolicismo allí tradicional, considerado deforma- 
ción del mensaje cristiano. La dimensión cultural y social y el 
recurso a estrategias políticas son elementos posteriores y están 
hasta cierto punto supeditados a la finalidad religiosa o estrecha- 
mente ligados a ella. 


En este punto conviene recordar que el cristianismo se entiende 
a sí mismo como «religión», es decir, como un sistema de conoci- 
mientos que llena una función social, como parte del esfuerzo del 
hombre por «construir una realidad habitable» y cumplir en ella un 
papel razonable en cuanto miembro del conglomerado social. De 
hecho, este sistema (la religión cristiana) ha cumplido diversas 
funciones en el subcontinente, como en otras latitudes: a muchas 
personas les ha ofrecido una interpretación razonable de su vida y 
les ha permitido situar ésta dentro de un cosmos u orden plausible 
(función integrativa); ha dado a su mundo un fundamento consis- 
tente (función estabilizadora). En otros casos, en cambio, se ha 
abusado del cristianismo para justificar estructuras sociales y ecle- 
siásticas opresoras (función legitimadora), aunque sin hacerle per- 
der del todo su función crítica y de protesta. A partir de ella, el 
hecho cristiano inicial, el mensaje auténtico de los comienzos, así 
hubiera perdido mucho de su impulso original, se ha convertido 
periódicamente no sólo en correctivo crítico de la praxis de la 
misma Iglesia (o Iglesias), sino además en fuente de praxis liberado- 
ra en favor de aquellas personas o grupos sociales que fueron 
víctimas de una injusta distribución de las posibilidades de vida. 


4. Ninguna religión, como construcción humana que es, agota 
todos los aspectos de la experiencia que el hombre puede tener de 
lo «sagrado». Ninguna puede pretender ser la única poseedora de 
toda la «verdad» y representar la única forma válida de relación con 
la divinidad y de organización de la vida humana. Todos los 
movimientos religiosos activos hoy en América Latina, al menos 
mientras no sean simples pretextos para asegurar intereses materia- 
les, deben contener elementos válidos y aceptables que es preciso 
discernir, al lado de otros cuestionables u objetivamente reproba- 
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bles surgidos por oportunismo. Se explica así el carácter ambiguo 
inherente a toda religión, pero no se debe perder de vista que toda 
ambigüedad es signo de irregularidad y de desorden, síntoma de 
enfermedad, y que cuanto más grave sea ésta mayor será el grado de 
ambigúedad. 

5. El catolicismo vivido en América Latina presenta de hecho 
esta ambigüedad desde sus inicios. Aunque tal ambigüedad no es 
un fenómeno sólo del catolicismo ni exclusivamente latinoamerica- 
no, ella presenta aquí rasgos propios, descritos en esta investiga- 
ción, y hace parte de la ambigüedad que es la propia América 
Latina. Por eso se ha hablado aquí de este catolicismo como de un 
«fenómeno contradictorio». 


6. El protestantismo misionero llega a América Latina desde 
los Estados Unidos o a través de ellos, con el propósito de remediar 
las deficiencias dejadas por la evangelización católica ibérica. Pero, 
sin negarles la buena intención, en su intento los misioneros care- 
cían de objetividad, porque:de una parte no conocían la manera de 
pensar de los países latinoamericanos ni muchos valores del catoli- 
cismo, así fuera inglés, romano o hispano, y de otra casi todos ellos 
pensaban y obraban desde la ideología propia del ala más radical 
del evangelicalismo norteamericano. Además tenían interés en no 
dejar perder la oportunidad, ofrecida inesperadamente por las élites 
liberales, de penetrar en un continente en que hasta entonces la 
mayor parte de las Iglesias protestantes históricas, incluso de los 
mismos Estados Unidos, no se creía con derecho a misionar, dada 
la presencia local de la Iglesia católica. Así, una ambigüedad se 


sustituyó por otra. 


El resultado fue que las élites liberales sólo aceptaron el protes- 
tantismo como recurso estratégico de lucha contra la Iglesia catölı- 
ca, pero no como forma más consecuente de vivir el cristianismo, y 
que las pocas comunidades protestantes que surgieron en el sub- 
continente heredaron las discordias existentes en el evangelicalismo 
norteamericano. Éstas las llevaron con los años a una crisis de 
identidad, de la cual el ala fundamentalista ha salido robustecida y 
se ha impuesto más y más desde los años 60; ella da hoy la pauta 
para casi todo el trabajo misionero protestante en América Latina. 
El ala moderada o «ecuménica», representada en América Latina 
sobre todo por unas pocas comunidades pentecostales, al lado de 
algunas Iglesias históricas, especialmente de origen europeo, se ha 
ido organizando bajo la cúpula del Consejo Latinoamericano de 
Iglesias (CLAI), pero es aún una minoría débil en personal, influjo 
y recursos económicos. 
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7. A partir de la década de 1970, el evangelicalismo fundamen- 
talista, difundido en América Latina por la mayor parte de las 
Iglestas pentecostales y otros grupos y organizaciones, éstas últi- 
mas a manera de multinacionales religiosas, decidió asumir los 
puntos de vista ideológicos de la «Nueva Derecha» política de los 
Estados Unidos y hacer causa común con ella. Resultado de tal 
coalición fue la fundación (1979) de la «Nueva Derecha Religiosa» 
o «Moral Majority» por el televangelista Jerry Falwell, rebautizada 
en 1986 en «Liberty Federation» con asistencia y congratulaciones 
especiales del Vicepresidente George Bush. La fusión de religión y 
política dio al fundamentalismo nueva militancia y gran influencia 
en los círculos del gobierno a partir de Ronald Reagan, sobre todo 
en la orientación de la política oficial hacia el Tercer Mundo, y en 
particular hacia América Latina. Este evangelicalismo religioso- 
político encuentra su máxima forma de expresión en la actividad 
publicitaria de los «televangelistas» (iglesia electrónica), que aun en 
los Estados Unidos han desterrado casi por completo a las Iglesias 
tradicionales o «mainstream churches» de los canales de televisión 
y se han convertido en los portavoces exclusivos de un «mensaje 
religioso» para América. Algunos políticos católicos cuentan entre 
sus principales estrategas, pues la dimensión política relativiza las 
diferencias confesionales. 


8. El evangelicalismo fundamentalista no procede a ciegas. 
El trabajo de sus grupos y organizaciones en América Latina se 
guía por estrategias bien pensadas y suficientemente experimen- 
tadas, tanto en lo religioso como en lo político. De las estrategias 
religiosas no se hace ningún secreto; incluso se las puede obtener 
compendiadas en un folleto impreso, conocido como el Progra- 
ma «Amanecer», disponible en Costa Rica para quien lo solicite. 
En él se prevén, fundamentados bíblicamente, todos los pasos de 
la «toma misionera de América Latina y el mundo», y se señalan 
algunas de las grandes organizaciones que prestan asesoría y 
ayuda de todo género a nivel local, nacional y continental para 
asegurar el éxito del proceso. Para América Latina, el «laborato- 
rio» o país escogido para someter a prueba tales estrategias es 
Guatemala; una vez experimentadas allí, se las recomienda al 


resto del continente. 


Las estrategias políticas son tratadas con más cautela, ya que su 
éxito depende en parte del secreto con que se las aplique. Su 
elaboración y revisión periódica están confiadas ante todo a las 
fuerzas militares de los países del continente bajo la dirección de los 
Estados Unidos, a través de la «Conferencia de Ejércitos America- 
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nos» (CEA), que se reúne anualmente en alguno de dichos países. 
Pese a su carácter secreto, en ocasiones se hacen públicas algunas de 
las estrategias vigentes, posiblemente a manera de advertencia pre- 
via a quienes piensen u obren en otra dirección, sobre todo entre el 
clero y los religiosos. Como es lógico, también las estrategias 
políticas y militares se apoyan en argumentos bíblicos o teológicos, 
y, destinadas como están a América Latina, para justificarlas se 
hace entrar en juego incluso la razón de «obediencia» o «des- 
obediencia» al Papa. Para salvar el buen nombre de los Estados 
Unidos, se da especial importancia a las tácticas de orden psicológi- 
co, previstas para el «conflicto de baja intensidad». Cualquier 
acción política e incluso militar, directa o indirecta, si es preciso 
llegar a ella, se ha presentado en los años pasados como lucha 
contra el «comunismo». En el código actual se prefiere presentarla 
como «lucha antiterrorista». La opinión pública la aceptará sin 


titubeos. 


9. Ante estategias tan bien combinadas, los dirigentes de la 
Iglesia católica se sienten desorientados, perplejos, o tadavía no ven 
en ello un problema. De una parte habían contado con que la 
religiosidad popular, y particularmente la devoción mariana, sería 
suficiente para vacunar a la gente sencilla contra el influjo de toda 
religión extraña, y de otra no sólo ignoran en su mayoría el desa- 
rrollo del evangelicalismo en los tiempos recientes, sino incluso las 
diversas corrientes históricas del protestantismo y sus respectivas 
características (excepción son desde luego, en este último punto, 
algunos círculos en el Brasil y los países de habla castellana del 
Cono Sur).¿Qué decir del católico sencillo, que escasamehite tiene 
algunas nociones vagas de su propia religión? Globalmente es en el 
fondo una situación análoga a la de los políticos colombianos en 
1903, cuando frente a las estrategias de los políticos norteamerica- 
nos para separar a Panamá de Colombia, ellos estaban dedicados a 


escribir poemas. 


Sin embargo, en los últimos 6 a 7 años ha cundido la alarma 
entre los católicos y se han iniciado algunos proyectos, nacionales e 
incluso regionales, destinados a hacer un poco de claridad an «la 
maraña de las sectas». Por ahora se dan muchos «palos de ciego», 
incluso en el diagnóstico del problema. No falta quien atribuye la 
proliferación de las sectas a los teólgos de h liberación o a la 
«desobediencia» de los religiosos. Cada ideología cumple su papel. 
Falta mucha ilustración del problema antes de poder llegar a medi- 
das concretas. Hasta entonces la Iglesia católica habrá perdido un 
porcentaje considerable de su clientela, y tal veztendrá que conten- 
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tarse con ser una entre muchas otras Iglesias que se disputan el alma 
de ese continente a la deriva que se llama América Latina. 


10. Para «desentoxicar» la discusión sobre el avance actual del 
evangelicalismo fundamentalista en A.L., convendría no mezclarla 
con la discusión sobre el avance, también innegable y lamentable, 
de tendencias integristas («fundamentalistas») dentro del propio 
catolicismo. Pese a todas las afinidades se trata de dos fenómenos 
diversos. Su mezcla dificultaría la discusión y retardaría un consen- 
so dentro de la Iglesia católica frente al «reto de las sectas» 


¿Qué desarrollo futuro se puede prever? 


Cuando en 1962 Damboriena publicaba su estudio sobre la 
evolución de los grupos protestantes en A.L., él no compartía la 
opinión de algunos círculos protestantes que creían en la posibili- 
dad de una conquista total del subcontinente para la Reforma y 
aspiraban a realizarla a largo plazo. Consideraba en cambio realista 
la de otros jefes protestantes latinoamericanos, para quienes el 
protestantismo sería allí siempre una minoría, pero cada día más 
fuerte, y cuyas posibilidades de influjo no se deben medir tanto por 
el número de adeptos cuanto por la vitalidad y los recursos de que 
éstos disponen, por el grado de solidez del catolicismo tradicional, 
y por la confusión que pueden crear en las masas !. Ya se va 
demostrando que aun numéricamente la participación activa en las 
comunidades evangelicales supera a las comunidades católicas en 
muchas regiones de A.L. 


Con base en estos criterios y tomando en cuenta el crecimiento 
efectivo actual, el robustecimiento de las organizaciones líderes y el 
impulso adicional recibido del campo político, y de otra parte el 
deterioro creciente de las condiciones de vida en todo el continente 
y la insuficiencia de la Iglesia católica, parece que la situación futura 
en A.L. corresponde a esta segunda previsión. La Iglesia tendrá que 
habérselas más y más con un concepto de evangelización radical- 
mente distinto del suyo, y con un protestantismo fundamentalista 
fuerte y bien organizado, dispuesto a imponerse hasta en los sitios 
más remotos del subcontinente. Lejos de disminuir, «el fundamen- 
talismo crecerá en número e influjo en América Latina mientras 
persistan las actuales condiciones de opresión, pobreza e injusti- 


cia» *, 


' Damboriena, P., El protestantismo en América Latina, I, 42s. 
2 Deiros, P., 1988: Fundamentalism in Latin America, 78. 
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Ante tales perspectivas, los agentes de pastoral buscan orienta- 
ción y, si es posible, fórmulas precisas y efectivas a corto plazo. 
Pero es natural que cada cual espera las soluciones conforme al 
concepto que tiene de las causas de la proliferación. Para quienes se 
trata de un fenómeno pasajero ?, no hay que darle demasiada 
importancia: el tiempo decidirá en favor de los católicos. En este 
sentido parece apuntar la afirmación del cardenal Arzobispo de Rio 
de Janeiro, de que «no he perdido una sola noche de sueño por 
causa de los evangélicos» *. Para los obispos de Bolivia, en cambio, 
que se sienten muy preocupados, hay que «hacer algo para detener 
el caos»; pero según ellos esto corresponde principalmente al go- 
bierno, porque «es el Ejecutivo el que ha autorizado la entrada y la 
permanencia en el país de semejantes instituciones, otorgándoles 
incluso personería jurídica» ?. En otros casos, como se vio anterior- 
mente, la difusión de grupos fundamentalistas preocupa sólo por su 
proselitismo anticatólico más que por sus puntos de vista, que en 
parte coinciden con los de: movimientos católicos militantes en la 
región. 

Convendría oir aquí lo que los mismos evangelicales piensan 
sobre las razones de su éxito e A.L. y lo que los impulsa a misionar 
en esta región: América Latina está llena de pobres, oprimidos y 
desesperados; social, política, económica y sobre todo espiritual- 
mente sus gentes están sumidas en el «caos»; millones de latinoa- 
mericanos expresan su descontento con su religión tradicional y 
acuden en masa a las alegres celebraciones pentecostales o a otros 
servicios evangélicos cercanos; no pocos se plantean la pregunta 
sobre el sentido de sus vidas en una situación que se hace cada día 
más incierta. En tales condiciones, América Latina ofrece una 
oportunidad estratégica a los cristianos de Norteamérica para re- 
nunciar al menos por algún tiempo a su situación cómoda y privile- 
giada, para ir a anunciar la «Buena Nueva» a los pobres y oprimi- 
dos, según el modelo de Jesús (Le 4). Norteamérica, con la expe- 

riencia que ya ha adquirido en este campo, es el pueblo que Dios 
llama para cumplir esta misión; su compromiso en ella es una 
manera de agradecer a Dios por los privilegios recibidos y una 
forma posible de «redistribuir». «Si un gran número de jóvenes 
guerreros de la paz aprovecha esta oportunidad histórica, América 


3 Cf. 0.1. nota 30. 

* Veja, 16 de mayo de 1990, 52. 

3 Conferencia Episcopal Boliviana, Carta Pastoral, enero de 1989, en: ICIA 
419, febrero 15 de 1989, 2. 


Latina podrá ser sacada del abismo de desesperación al borde del 
cual se halla» °. 


Pese a la diversidad de opiniones, entre los católicos latinoame- 
ricanos parece predominar la de quienes, sin desconocer la compli- 
cidad de los gobiernos y de otros factores externos, buscan una 
solución ante todo en un cambio radical dentro de la misma Iglesia 
católica, si no en su doctrina sí en sus métodos y estructuras 7, 
dando por adelantado que un cambio tal implicará acentos nuevos 
en el anuncio de la doctrina. 


En atención a los agentes de pastoral que piensan así, buscan 
ayuda y están dispuestos a contribuir al cambio, me propongo 
ofrecer en las páginas siguientes algunas reflexiones sobre ciertos 
puntos que han sido claves en la difusión del fundamentalismo, y 
que por tanto se han de tener en cuenta antes que otros factores 
para contrarrestar el fenómeno sin incurrir en extremismos. Trataré 
de concretar las reflexiones en algunas sugerencias, sin restar im- 
portancia a las que la situación y la experiencia de los agentes de 
pastoral en cada región aconsejen. 


7.1. Las Comunidades Eclesiales de Base o la posibilidad de un 
nuevo modelo de Iglesia 


El análisis del proselitismo evangelical ha llevado a la conclu- 
sión de que con el sistema tradicional de la parroquia, pese a sus 
ventajas, no es posible hacer frente al desafío de las sectas *. El 
documento del Vaticano Sectas o Nuevos Movimientos Religiosos 
recoge el parecer de los agentes de pastoral al respecto a nivel 
mundial: 

Casi todas las respuestas piden una revisión, al menos en muchas 
situaciones locales, del tradicional «sistema parroquial comunitario», 
una búsqueda de modelos de comunidad que sean más fraternos, más a 
la medida del hombre, más adaptados a las condiciones de vida de las 
personas, más comunidades eclesiales de base, que constituyan comu- 
nidades de fe viva, amor (calor, aceptación) y esperanza (3.1). 


¿Qué desventajas presenta el sistema parroquial? La mayor 
parece ser su inflexibilidad. La parroquia personifica en cierta 
manera un modelo de Iglesia en que se da excesiva importancia a lo 


° Latin American Evangelist, Miami, Flo., Jan-March 1991, 6s. 
? CL 0.1. nota 20. 
$ Figueroa Deck, A., en: AMERICA, Dic. 10, 1988, 486. 
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institucional, von las consecuencias negativas señaladas por los 
propios organismos eclesiásticos °. 


Contando sin embargo con que la parroquia seguirá siendo la 
estructura normal, ¿qué posibilidades se pueden tomar en cuenta? 
Pese a la apertura de Pablo VI en Evangelii Nuntiandi (58), en el 
Vaticano y en los episcopados europeos ha predominado la des- 
confianza hacia toda forma de estructura comunitaria distinta de la 
parroquia territorial, por temor a que ésta se vea debilitada. El 
nuevo Código de Derecho Canónico sin embargo ha abierto un 
poco la puerta y sugiere que «donde se juzgue útil, se establezcan 
parroquias personales, basadas en el rito, lengua o nacionalidad de 
los fieles cristianos dentro de un territorio dado, o aun en atención 
a otros factores determinantes» (CIC 518). No obstante la insisten- 
cia en el término parroquia, el canon legitima en principio nuevos 
tipos de comunidad que correspondan a la diversidad de los grupos 
que se trata de evangelizar, y parece animar a la creatividad para 


encontrar tales formas 18. 


Por lo que toca a América Latina, la Iglesia se ufana aquí de 
haber sido la creadora de uno de tales modelos, las Comunidades 
Eclesiales de Base (CEB), aceptadas ya en 1968 en Medellín como 
«célula inicial de estructuración eclesial, foco de evangelización y 
factor primordial de promoción humana y desarrollo» ''. Varios 
episcopados, sobre todo en Brasil y Chile, les dieron en aquel 
mismo año el carácter de primera prioridad pastoral, Pablo VI las 
acogió con simpatía '”, destacando sus ventajas y previniendo con- 
tra posibles desvíos, y Puebla reconoció a nivel continental su 
validez como lugares preferenciales de evangelización. En los do- 
cumentos más recientes de la Iglesia en A.L. se reconoce que en las 
CEBs se ha dado en efecto «la maduración de un nuevo modelo de 
Iglesia intermedia entre la familia y la parroquia» ”. 


Tales afirmaciones llevarían a suponer que las CEBs son hoy la 
estructura eclesial típica de A.L. Sin embargo no es así. Como la 
Teología de la Liberación, con la cual guardan estrecha relación, las 
CEBs han tenido un desarrollo muy diverso según los países y las 
iglesias particulares. En algunos países han despertado entusiasmo, 
se han difundido considerablemente y son de hecho el tipo ideal de 


2 Cf 6.5.1. nota 171; Documento del Vaticano 5.2. 

0 AMERICA, Dic 10, 1988, 487. 

!! Medellín, Pastoral de conjunto, 10. 

12 Pablo VI, Evangelii nuntiandi, 58. 

3 CELAM, 1990: Elementos para una reflexión, n. 521. 
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comunidad eclesial dentro del cual muchos agentes de pastoral 
trabajan y con el cual sus iglesias han alcanzado frutos de renova- 
ción no conocidos bajo otras formas de estructura. Pero en otras 
partes han sido ocasión de conflicto, manzana de discordia entre 
dos conceptos antagónicos de acción pastoral '*. 


A la conflictividad de las CEBs se dan diversas explicaciones. 
De parte de la jerarquía que las rechaza, los cargos van desde 
reduccionismo en la lectura de la Biblia y en el concepto del Reino 
de Dios, hasta la manipulación política como simples instrumentos 
de concientización y organización del pueblo, en ocasiones, inclu- 
so, en conexión con grupos guerrilleros '*. De parte de las CEBs 
que se halla en conflicto, se aduce incomprensión por parte de la 
jerarquía, hostilidad, falta de solidaridad con los pobres y un 
concepto autoritario de la Iglesia, que concentra toda decisión en el 
clero y no admite la participación activa de los seglares. 


Sería difícil no reconocer que ambos tienen en parte razón y en 
parte reaccionan desde una polarización que impide oir y compren- 
der al adversario, de suerte que la brecha se ahonda más de día en 
día, echando a perder una excelente posibilidad de evangelización. 
Mas hasta cierto punto el conflicto era de prever, por el hecho 
mismo que dio lugar al nacimiento de las CEBs. Éstas son, en 
efecto, en gran parte resultado de dos factores: las tensiones y 
frustraciones crecientes, características de A.L. y descritas en los 
documentos de Medellín, y el hecho, subrayado por Pablo VI en 
Bogotá, de que la gente ha tomado conciencia de sus necesidades y 
sufrimientos y ya no tolera que tales condiciones perduren sin 
ponerles solícito remedio '*. Este despertar se dio con respecto a las 
fallas tradicionales de la sociedad pero también de la Iglesia en el 
continente, y por cierto de preferencia entre la población pobre, 
marginada de los beneficios del progreso y de la acción tradicional 
de la Iglesia. 


Se daba pues de una parte una fuerte toma de conciencia entre la 
gente pobre, ignorante de la doctrina cristiana, pero que, ayudada 
por clérigos y religiosos, descubría en la fe un impulso hacia el 


!* Como análisis «objetivo de un país en que el episcopado en general ha 
acompañado con interés el desarrollo de las CEBs y las ha integrado en la pastoral, 
ver: Conf. Episc. de Chile, Carta a las CEBs, en: CELAM, Boletín 228 (junio 1989) 
1-19. Brasil sigue siendo el principal centro de expansión. 

15 Una lista de tales cargos: CELAM, Boletín 228 (1989), 2. 

' Medellín, Paz, 2-7; cf. Marins, J., Comunidad Eclesial de Base y Puebla. 
Quito 1983; Adveniat Dok/Projekte N. 27, 1984. 
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cambio, y en quienes les ayudaban a crear un nuevo tipo de Iglesia. 
Estas gentes han formado luego las CEBs, y en ellas, junto con los 
obispos y sacerdotes que las apoyan, han profundizado su fe, 
dando los frutos positivos que Puebla les reconoce '”. Mas, de otra 
parte, perduraban en un gran sector de la Iglesia fuerzas contrarias 
a este proceso, sintetizadas así también por Puebla: eclesiásticos 
que dan primacía a lo administrativo sobre lo pastoral, rutina, falta 
de preparación a los sacramentos, autoritarismo, encerramiento de 
la parroquia en sí misma, sin mirar las graves urgencias apostólicas 
del conjunto "°; hoy se podría agregar además, fuertes tendencias 
centralistas. 


7.1.1. Dos modelos de Iglesia en conflicto 


Son pues dos conceptos de Iglesia católica que chocan entre sí. 
Tales «dolorosas tensiones», que Puebla consideraba ya casi supe- 
radas "°, parecen agudizarse ahora de nuevo a causa de diversos 
factores internos y externos, tienden a absolutizarse y a no ver otra 
solución que la rendición incondicional de la contraparte. El con- 
flicto es especialmente doloroso en América Latina, acosada por 
tantos problemas y donde una Iglesia unida, consecuente en sus 
actuaciones y respetuosa de diversos modos de enfocar una misma 
realidad, podría contrarrestar tantos factores de muerte y des- 
trucción. Mas el conflicto no parece ser exclusivo de América 
Latina. 


En un artículo reciente, Georg Evers sitúa el centro del conflic- 
to en la cuestión teológica del «derecho a la diversidad» dentro de 
una misma fe, y con ejemplos concretos muestra cómo el des- 
contento ante las tendencias centralistas actuales no es simplemente 
expresión de «afecto antirromano» tradicional de Alemania y ex- 
presado sobre todo en la «declaración de Colonia» y en otras 
posteriores, mientras las relaciones entre Roma y los países del 
Tercer Mundo serían totalmente armoniosas; no es así, pues el 
conflicto se da igualmente en Asia, Africa y América Latina ”. El 
hace notar sin embargo que tales tensiones entre Roma y las 
Iglesias particulares del Tercer Mundo suelen tener su raíz y prime- 


1? Cf. por ejemplo DP 629-657. 
8 DP 633. 


* DP 102 
2 Evers, G., en: HerKorr 44 (1990) 129-135; además: PMV Études, Église et 
- conflicts: un appel au dialogue, Nr. 9, mai 1989. 
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ras manifestaciones en la confrontación entre fracciones y modelos 
opuestos de Iglesia dentro de estos mismos países. Mientras inter- 
venciones cada vez más frecuentes parecen indicar que el conflicto 
se agudiza, los cristianos de tales Iglesias muestran mayor autono- 
mía y madurez que antes. 


7.1.1.1. Crisis de credibilidad 


Que la Iglesia, al menos tomada a nivel mundial, nunca ha 
vivido exenta de conflictos, es un hecho bien sabido. Lo que al 
presente preocupa es que los choques, no todos de igual impacto en 
la publicidad, tienden a multiplicarse y aparecen claramente como 
reacción sistemática contra las nuevas formas de entender la Iglesia 
que mostró el Vaticano II, en las cuales muchos cristianos creyeron 
ver el mejor fruto del Concilio. Para ellos eran el primer paso hacia 
el cambio que consideraban necesario después del período de pasi- 
vidad y dependencia casi infantil dejado en la Iglesia como conse- 
cuencia del conflicto antimodernista. Tales impulsos, que coloca- 
ron a la Iglesia a la vanguardia en la lucha por la dignidad humana, 
por la libertad y la justicia en su sentido más amplio, se sienten 
ahora neutralizadas desde dentro, y esta experiencia lleva a una 
crisis que se ha comparado más con una hemorragia lenta que con 
un infarto cardíaco. No es un enfrentamiento abierto, sino una 
crisis de credibilidad, una crisis de lenguaje, como la ha descrito 
una periodista católica norteamericana ”. 


Propia de esta crisis es la falta de correspondencia entre las 
palabras y la realidad que ellas expresan. En otros tiempos se podía 
alabar o condenar a una persona por lo que afirmaba o negaba; hoy 
hablan todos el mismo lenguaje, pero los hechos hacen ver que éste 
abunda en palabras vacías. Steinfels compara este fenómeno con lo 
sucedido en Europa oriental o en Rusia. La gente, obligada allí por 
decenios a aceptar sólo la «verdad oficial» de democracia, de justi- 
cia, de verdad, de todo, terminó por creer exactamente lo contrario 
en señal de protesta. Otros, teniendo que esforzarse constantemen- 
te por distinguir entre la versión oficial y las versiones no oficiales 
de la verdad, acabaron por no creen en nada. Hoy no creen ni a los 
fotógrafos. 


Sin llegar a tales extremos, es éste el tipo de crisis que se vive 
hoy en la Iglesia católica, después que ésta demostró tanta agilidad 


TT O’Brien Steinfels, M., The Church and its Public Life. en: AMERICA, Jun. 
10, 1989, 550-558. 
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y coraje. Todos hablan de cambio, de liberación, de opción por los 
pobres, de diálogo, de colegialidad, pero los hechos demuestran 
que tales términos no corresponden a lo que significan, sino que se 
entienden en muy diversos sentidos. Con frecuencia, llegado el 
momento de poner las cartas sobre la mesa, toda una serie de 
realidades se declara tabú o fuera de discusión, como si se estuviera 
jugando con menores de edad. ¿Cuál es la consecuencia? Que los 
católicos, clérigos y seglares, acaban por quedarse con lo totalmen- 
te opuesto a la versión oficial, o bien se despreocupan en absoluto 
de la vida pública de la Iglesia, o buscan sustituto en nuevos 
grupos, religiosos o políticos, sobre todo en los grupos pentecosta- 
les 2. Se cumple así en la Iglesia lo que el Papa actual dice refirién- 
dose al desarrollo de los pueblos: 
En lugar de la iniciativa creadora nace la pasividad, la dependencia 
y la sumisión al aparato burocrático que, como único «órgano» que 
«dispone» y «decide» — aunque no sea «poseedor» — de la totalidad de 
los bienes y medios de producción, pone a todos en una posición de 
dependencia casi absoluta, similar a la tradicional dependencia del 
obrero-proletario en el sistema capitalista. Esto provoca un sentido de 
frustración y predispone a la despreocupación de la vida nacional, 
empujando a muchos a la emigración y favoreciendo a la vez una 
forma de emigración «psicológica» ” 


Tres son los terrenos, opina Steinfels, en que la crisis se 
manifiesta de preferencia: las relaciones de la Iglesia con la mujer, la 
cuestión de la autoridad, y la de las relaciones con el mundo. Para 
América Latina se pueden considerar las dos últimas como las de 
mayor conflictividad; la primera está en cierta forma incluida en el 
conflicto existente entre las clases sociales. 


7.1.1.2. La autoridad 


La cuestión de la autoridad es también para el escritor católico 
norteamericano Eugene Kennedy el problema central %, y por 
cierto no sólo en la Iglesia. Lo sucedido en la Unión Soviética ha 
mostrado a dónde puede llevar el autoritarismo a ultranza. No se 
puede controlar por largo tiempo el flujo de información propio de 
la era de la comunicación y de los satélites. Precisamente a causa de 


2 Loreto M., C., Religiäo e pobreza: uma comparagäo entre CEBs e igrejas 
pentecostais, en: Comunicagöes do ISER 30 (1988) 10-19 

23 Juan Pablo II, Sollicitudo Rei Socialis, n.15. 

% Kennedy, E., The Problem With No Name, en: AMERICA, abril 23, 1988, 
423-425. 
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estos el accidente nuclear de Chernobyl no se pudo mantener en 
secreto, y el intento autoritario de hacerlo no logró sino agravar el 
problema. Con más apertura, la catástrofe hubiera sido menor. 


De esta realidad se tendrá que adquirir más conciencia también 
en la Iglesia. A la larga ella es incapaz de censurar, desaprobar o 
simplemente ignorar el impacto de la experiencia humana o de 
nuevos conocimientos en asuntos tan diversos como la sexualidad, 
la libertad de investigación o el carácter evolutivo de la teología. 
Aun en América Latina, donde antes se podía contar con la igno- 
rancia de la gente para imponer un determinado comportamiento 
social, político o religioso, este recurso ya no funciona, pues dos 
certeras partes de la población viven en centros urbanos, y aun en 
los sitios más remotos, adonde también llega la radio, la gente ha 
aprendido a pensar por sí misma. 


En el fondo no se trata de un rechazo a la autoridad, pues más o 
menos todos convienen en que ésta es indispensable en la familia, 
en la sociedad, en la Iglesia, y nadie quiere prescindir del Papa o de 
los obispos. Lo que se rechaza es el autoritarismo, cuyas caracterís- 
ticas se vieron en este trabajo al analizarar la estructura interna del 
fundamentalismo, y cuyas consecuencias suelen ser neurosis colec- 
tivas "7. Una autoridad auténtica, no sólo basada en el cargo que se 
ocupa sino respaldada por el respeto a los demás y por un carácter 
íntegro, sincero y consecuente, se acepta sin dificultades y con 
gratitud. La autroridad de un arzobispo Romero, en el Salvador, 
permanece intacta diez años después de su asesinato, mientras la de 
sus enemigos no logra imponérse, ni siquiera acudiendo al argu- 
mento de las armas. 


7.1.1.3. Relaciones de la Iglesia con el mundo 


Es éste un problema secular que pareció haber quedado resuel- 
to definitivamenmte en el Vaticano Il al declararse la Iglesia solida- 
ria con las alegrías, esperanzas y angustias del hombre actual, con 
todo lo «genuinamente humano» (GS 1). Sin embargo, los años 
siguientes han demostrado que tal declaración había sido quizá 
demasiado optimista, pues tales relaciones son hoy, junto con el 
ejercicio de la autoridad, la mayor causa de tensiones ”. La distin- 


3 Cf. 5.1.2.1. 
2 O’Brien Steinfels, M., AMERICA, art. c. 556s. 
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ción entre lo genuina o no genuinamente humano deja un amplio 
margen a la interpretación de cada cual y ha desembocado en gran 
parte en la crisis de credibilidad antes señalada. 


América Latina vivió, después de Medellin, años en que el 
pobre, el marginado y oprimido sentía que la Iglesia estaba real- 
mente de su lado, compartía sus angustias y esperanzas, hablaba en 
su lugar y le ayudaba a repeler las fuerzas que lo oprimian. Apren- 
dió a ver cómo la Iglesia era también capaz de pedir perdón por los 
errores cometidos en el pasado y demostraba ser realmente «madre 
y maestra», y bajo su impulso los pobres demostraron que podían 
organizarse y urgir cambios sociales en beneficio de todos. Hoy, en 
cambio, siendo todavía muchos los sitios en que la Iglesia mantiene 
esta actitud, quien recorre el continente siente que la desilusión 
crece. La Iglesia da más y más la impresión de haberse asustado de 
su propio coraje, y de que, colocándose ahora a cierta distancia de 
los problemas, tiende a refugiarse más en el papel de maestra que de 
madre. Esto desalienta a los pobres y alienta a quienes abusan de 
ellos. Un obispo del Ecuador expresa así esta realidad: 

Han pasado los tiempos románticos de Medellín. Ahora las CEBs 
están bajo sospecha, y los pastores se ven atorados por un temor 


reverencial hacia la autoridad; buscamos la seguridad, pero esa seguri- 


dad no nos va a salvar; nos salvará el Espíritu del Señor. Por él no 
sucumbe el caminar de esta Iglesia que se renueva ”. 


La fórmula que sirvió de insignia a la nueva actitud, la opción 
preferencial por los pobres, ha sido objeto de muchas discusiones y 
distinciones. El mayor énfasis se pone ahora en que no ha de ser 
exclusiva — esto estaba ya implícito en el término preferencial — y se 
ha tratado de equipararla a otras opciones pastorales, que, aunque 
urgentes en la situación actual del continente, nunca se pueden 
colocar en el mismo plano que la opción por los pobres. El Carde- 
nal Aloisio Lorscheider, en un artículo que, según relato personal, 
fue escrito por petición del Santo Padre al aparecer la Instrucción 
Libertatis Nuntius, explicó cómo la opción preferencial por los 
pobres es una opción profética, es decir, fundamentada en el Evan- 
gelio y en cierto modo sinónimo de la Encarnación del Hijo de 
Dios, de quien se dice que «siendo rico se hizo pobre» (2 Cor 8,9), 
y orientó en ella toda su vida terrena. No se podría decir con la 
misma propiedad que el Hijo de Dios se hizo joven. La opción 


7 Gonzalo López, Obispo de San Miguel de los Sucumbios, en IHI Encuentro 
latinoamericano de CEBs. Veracruz, México, 9-12 de oct. de 1988. en: Sucede en la 
- Iglesia, Guayaquil, Nr. 104, enero 1989, 10. 


361 


H 


preferencial por los jóvenes no es, en efecto, principio orientador 
de la vida de Jesús, sino sólo una prioridad pastoral, como otras 
más dentro del contexto actual latinoamericano. Es desde luego 
urgente, pero nunca equiparable a la opción por los pobres, que 
tiene lugar central en el Evangelio y los obispos habían destacado 
más que cualquier otra, usándola 646 veces en el documento de 
Puebla "7. Otros episcopados del mundo, como el de los EE.UU., 
captando esta dimensión, la han asumido como lema de su acción 
pastoral aun en contextos sociales diferentes ?. 


La equiparación de estas opciones en A.L. se ha interpretado, y 
quizá no sin razón, como el intento de restarle importancia a la 
solidaridad efectiva con los pobres, que por diversas razones resul- 
taba incómoda y parecía exagerar la alusión al Evangelio. Un 
obispo brasileño ha expresado claramente esta posición en una 
entrevista para un periódico de Suiza: 

Los pobres son pobres porque son perezosos; y no sólo son 
perezosos sino que tienen un daño en el cerebro; no sirven ni para 
hacer una revolución... Yo, después de todo, soy también obispo de 


los empresarios» *, 


Hay quienes se preguntan hoy si la opción por los pobres se 
puede dar ya por caducada °', y hay quienes se alegran con ironía 
de que hoy no se hable ya de los documentos o Carta de Medellín, 
pero sí del Cartel de Medellín ?. Sin embargo no sería exacto 
afirmar que tal opción haya caducado de hecho, porque gran parte 
de la Iglesia en A.L. la vive hoy como antes y está decidida a 
reafirmarla aún más en el futuro, pero indudablemente se han 
hecho concesiones poco honrosas a los cristianos que no se sienten 
bien en una Iglesia que les hace exigencias en materia de justicia 
social. Esto redunda en falta de credibilidad y contribuye a aumen- 
tar el sufrimiento, tanto de los que son víctima de la injusticia como 
de la Iglesia que permanece a su lado. 


"8 Lorscheider Card. A., en REB 44 (1984) 700-708, aquí 705; id., Le sens 
pastoral et théologique de la libération en Amérique Latine, en: La Documentation 
Catholique, 24 mai 1987, 557-561; además: Clark, Thomas, SJ, Option for the 
Poor: A Reflection, en: AMERICA, Jan. 30, 1988, 95-99. 

2% McNelis, Paul, en: Gannon, Th. (ed), The Catholic Challenge to the Ameri- 
can Economy, 1986, 139. 

* Kloppenburg, B., Entrevista a Tagesanzeiger Magazin, Zürich, Nr. 11 (mar- 
zo 19, 1988) 32-34. 

* Gogolok, O., Option für die Armen beendet? en: Brasilien Dialog, Mettin- 
gen, April 3, 1989, 41-63. 

2 Veja (Sao Paulo), mayo 16, 1990, 48. 


362 


7.1.2. La Iglesia «communio» 


Entre los cristianos de Europa se suele hablar de las Iglesias del 
Tercer Mundo, inclusive las de America Latina, como de «Iglesias 
jóvenes». Con esto se alude no sólo a que son de origen más 
reciente que las de Europa, sino sobre todo a su crónica insuficien- 
cia de personal y de recursos de subsistencia, y, algo veladamente, a 
su falta de madurez (nunca se habla de iglesias jóvenes con relación 
a los Estados Unidos, cuyas diócesis son mucho más recientes que 
muchas de A.L.). Ser «joven» es aquí una deficiencia deplorable 
pero innegable de nuestras Iglesias, como lo es también de la 
sociedad civil, que no se justifica después de 500 años de existencia, 
pero que se pone de manifiesto una y otra vez en el comportamien- 
to. No es tanto cuestión de edad cuanto de falta de madurez *. Una 
de las principales razones de tal crecimiento retardado parece ser, 
como se ha deducido de la comparación de los católicos hispanos 
con los de otras tradiciones en los Estados Unidos, la forma tradi- 
cional de conducción, asi.en la Iglesia como en la sociedad civil, 
que, habiendo sido excesivamente paternalista y autoritaria, ha 
producido miembros de la Iglesia y ciudadanos «profundamente 
pasivos» *, infantiles. 


Con las CEBs, así tengan todavía mucho de provisional, incluso 
en su nombre *, A.L. ha conocido un tipo de Iglesia que supera el 
autoritarismo y la pasividad, y ha permitido tener la experiencia de 
lo que puede llamarse «pueblo de Dios» y «comunión en Jesucris- 
to» (LG 1.11), Iglesia «communio». Sobre la base de la comunidad 
de fe en Cristo, sus miembros reúnen los requisitos necesarios a un 
creyente en la sociedad pluralista actual: esfuerzo por conocer la 
realidad de la fe y de la sociedad en que viven, con los aspectos 
positivos y negativos que ésta presenta; participación activa en la 
vida pública, aceptando los riesgos que tal compromiso implica; 
interés en crear unidad entre fe y vida, y fidelidad tanto a los 
principios de la fe como a las exigencias de la solidaridad y el 
respeto mutuo, sin los cuales ningún sistema social puede subsistir, 


33 Mons. L. Metzinger (Perú) deplora esta «juventud» refiriéndose en particu- 
lar a la escasez de clero: Conf. Episcopal Peruana, Semana Social del Perú, Lima 
1989, 92. 

* Cf. AMERICA, Dic. 10, 1988, 489. 

35 Los obispos chilenos distinguen las CEBs, que son parte de la organización 
pastoral en las parroquias, de las Comunidades Cristianas de Base (CCB), grupos 
menores (10-12 personas) que complementan el proceso de formación de las CEBs: 
CELAM, Boletín 228 (1989), 14-15. En otros países la terminología es menos 
.precisa. 
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Es cierto que se han dado excesos y desviaciones en el desarro- 
llo de las CEBs, pero éstas no puede atribuirse a que tales comuni- 
dades hubieran pretendido convertirse en «iglesias paralelas» (se 
siente aquí el temor a perder la función paternalista tradicional), 
sino a Otras circunstancias: de una parte la experiencia nueva de sus 
miembros, de sentirse y ser reconocidos como adultos y corres- 
ponsables de la misión de la Iglesia, y de otra la resistencia de 
muchos pastores a reconocer este derecho °*. Si todas estas comuni- 
dades hubiesen tenido durante su fase de «pubertad» pedagogos 
hábiles y padres comprensivos, no temerosos de ver que los hijos se 
hacen adultos, la experiencia de las CEBs habría marcado mucho 
más el conjunto de la Iglesia, dándole un rostro más amable y 
mayor efectividad ante los problemas actuales. Tales cristianos no 
habrían llegado a la confrontación ni buscado otros caminos para 
vivir su vida adulta. Inmadurez de las «iglesias jóvenes». 


Las deficiencias y conflictos no son sin embargo tan graves 
como para desistir de la experiencia de las CEBs. Los frutos positi- 
vos son tan evidentes que aun los extraños los reconocen y aprove- 
chan, y el grado de aceptación es ya tan alto en aquella parte de la 
Iglesia que ha sabido guiarlas, que es imposible imaginarse el futuro 
de ésta en A.L. sin tales comunidades como base de su acción 
pastoral. Además son ya muchos los pastores que proceden fieles al 
compromiso contraído en Puebla de promover, orientar y acompa- 
ñar el desarrollo de tales formas de comunidad eclesial (Puebla 
648). Entre muchos de ellos la discusión sobre si la Iglesia es o no 
una «democracia» se ha hecho superflua, porque su punto de 
referencia es otro: la «mesa común». La Iglesia no es una institu- 
ción creada por hombres para ejercer dominio sobre los hombres, 
como se da hoy frecuentemente la impresión, ni tampoco una 
democracia, sino una «communio». Y communio es más que de- 
mocracia, aunque, como anota el teólogo austríaco Johannes Sin- 
ger, «formas democráticas se llevan bien con la “communio”» * 


7.1.3. Restitución de las Escrituras al pueblo cristiano 


El mensaje de salvación propio de la religión cristiana está 
centrado en la persona de Jesucristo y se sintetiza en lo que él hizo 
y enseñó. En la transmisión de tal mensaje a todos los hombres, 
tres elementos cumplen una función decisiva: la Tradición viva de 


æ% Cf. DP 98, 627, 630. 
7 Kathpress Nr. 143, 29 de julio de 1991, 2. 
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la Iglesia y las Sagradas Escrituras como fuentes, y el Magisterio 
como instancia a la cual fue confiado el cargo de interpretar autén- 
ticamente la Palabra de Dios, escrita o transmitida en la vida de la 
misma Iglesia. Estos tres elementos están tan íntimamnente ligados 
y asociados entre sí, que ninguno de ellos tiene consistencia sin los 
otros dos. 


Con estos principios, enunciados en la Constitución Dei Ver- 
bum (n.10), el Concilio puntualizó que la función de la Iglesia y el 
Magisterio no se limita a juzgar de la autenticidad de los textos 
bíblicos — lo que de hecho ha sucedido pocas veces — sino que 
comprende más: estimular y facilitar la lecturas de la Sagrada 
Escritura, protegerla contra posibles desviaciones, mantenerla en el 
camino de la tradición y de fidelidad a los objetivos señalados a ella 
por Dios, y propagarla entre el pueblo cristiano, de suerte que ella 
se convierta en alimento diario de todos los fieles (DV 21-25) *, 
«El desconocimiento de las Escrituras es desconocimiento de Cris- 
to», insiste el Concilio (DV 25), repitiendo una afirmación de San 
Jerónimo citada ya en las grandes Encíclicas bíblicas de Benedicto 
XV y Pio XIIL. 


La función de hacer comprensibles y accesibles las Escrituras a 
los fieles se cumple, fuera de la liturgia y la predicación, de dos 
maneras: mediante el estudio científico de la Biblia y mediante el 
apostolado bíblico o «pastoral bíblica» ”. 


1. El estudio científico de la Biblia, necesario porque «Dios 
habla en la Escritura por medio de hombres y en lenguaje humano» 
(DV 12), debe hacer uso de los métodos de la crítica literaria e 
histórica y tomar en cuenta los géneros literarios propios de cada 
época *. Esto implica dos cosas: tratar de descubrir el sentido 
original del texto sagrado, para que con este estudio pueda madurar 
el juicio de la Iglesia (DV 12), y preparar el mayor número posible 
de «ministros de la Palabra, capaces de ofrecer al pueblo de Dios el 
alimento de la Escritura» (DV 23). 


Estas orientaciones llaman la atención sobre un doble aspecto 


3% Cf. Mesters, Carlos, Ponencia en el segundo Encuentro latinoamericano de 
Pastoral Bíblica. Mendes, Brasil, julio de 1989, organizado por laFederación Bíblica 
Católica. 

9 Feldkámper, L., Bringing Christ to Man through Scriptures, en: Sharing 
God's Word (Manila), 3 (1988) 22-28. 

* Zenger, Erich, Von der Unverzichtbarkeit der historisch-kritischen Exegese, 


en: BuK 62 (1989) 10-20. 
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ue se ha de tomar en cuenta en la Biblia por razón de su origen: 
que es Pulabra de Dios, objeto de revelación y de fe, y que nos fue 
dada en palabras de hombres. Bajo el primer aspecto, la Biblia está 
confiada al Magisterio docente de la Iglesia; bajo el segundo, es 
decir, como libros de diferentes épocas y culturas, la Biblia es 
objeto de estudio e interpretación crítica de los expertos. Desde 
luego, estas dos instancias deben cumplir su misión en mutua 
armonía. Pero la Biblia no es sólo importante por su origen, sino 
que lo es igualmente por su destino: es Palabra de Dios en lenguaje 
humano para nuestra salvación, o sea, para nuestra vida. En otras 
palabras, la Biblia se ocupa de la vida en todas sus dimensiones; no 
es por tanto monopolio del Magisterio ni de los expertos, sino es 
también, por naturaleza, libro de los creyentes. 


2. El apostolado bíblico es el conjunto de esfuerzos que se 
hacen en la Iglesia para «restituir» la Biblia a los fieles, particular- 
mente a los seglares. Fue el Vaticano II el que insistió sobre el deber 
de la Iglesia de hacer la Biblia realmente accesible a todo cristiano 
(DV 22). La Escritura debe ser el «alma de la teología» (DV 24), o, 
como se dijo en Puebla, «debe ser el alma de la evangelización» y 
«fuente principal de la catequesis» *. Para ayudar a los obispos a 
promover estos objetivos, conforme a los conocimientos de la 
ciencia bíblica actual y a las circusntancias concretas de las comuni- 
dades cristianas en los diversos continentes, se creó luego en la 
Iglesia una organización especial *. 


La actitud del Concilio en este campo fue una gran novedad en 
la Iglesia, no sólo en cuanto restableció el contacto directo del 
pueblo cristiano con las Escrituras, sino en cuanto reconoció a éste 
el derecho de interpretarlas con relación a la vida y dentro del 
contexto de ésta: «solamente con la luz de la fe y la meditación de la 
palabra divina es posible... juzgar con rectitud sobre el verdadero 
sentido y valor de las realidades temporaales, tanto en sí mismas 
como en orden al fin del hombre» (AA 4). De hecho se comprueba 
que mientras más seglares inspirados en el Evangelio se hacen 


“ h. DP 372, 981, 1001. 

Y Es la Federación Bíblica Católica (mundial), fundada por deseo de Pablo VI 
el 16 de abril de 1969 (cf. DP 1001). A ella están afiliadas (en 1990) las Asociaciones 
Bíblicas de 68 conferencias episcopales y 165 organizaciones bíblicas de 90 países. 
Tiene su Secretariado General en Stuttgart (Alemania), y Secretariados regionales en 
todos los continentes; para A.L. en Bogotá desde 1974; aquí se reunió también la IV 
Asamblea Plenaria, 25 junio a 7 julio 1990 (cf. Historia de la fundación, en: Boletín 
Dei Verbum N. 19, 2/91). 
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presentes en las realidades de este mundo (familia, sociedad, políti- 
ca, economía), tanto más estas realidades se ponen al servicio del 


Reino de Dios (E.N. 70). 


A los seglares incumbe pues un papel importante en la com- 
prensión de las Escrituras, por el hecho de haber recibido el Espiri- 
tu Santo en el bautismo y la confirmación: no el de precisar el 
sentido de los textos, lo que es tarea del Magisterio y de los 
expertos, sino el de anunciar y hacer visible su relación con la vida 
diaria; en otras palabras, la función de «interpretar» la vida guiados 
por las Escrituras» Y. 


Precisamente en esta función y demostrando una rápida asimi- 
lación del espíritu conciliar, América Latina ha cumplido en los 
últimos 25 años un papel de pionero, que Carlos Mesters explica 
así: Uno de los criterios para la recta interpretación de la Biblia es el 
conocimiento de la realidad del pueblo errlos tiempos y lugares en 
que se escribió la Biblia, y el conocimiento de la realidad del pueblo 
que hoy la lee. En lo primero, los países europeos y los EE.UU., 
con tradición investigativa, mayores recursos técnicos y gran nú- 
mero de expertos, han prestado un servicio muy valioso. En lo 
segundo, los cristianos de A.L., sobre todo los reunidos en las 
CEBs, han dado el mayor aporte. Entre ellos se ha practicado 
intensamente la interpretación de las Escrituras a partir de las 
necesidades de los fieles, según el modelo de Jesús con los discipu- 
los de Emaús o el de Felipe con el eunuco etíope. La «fidelidad al 
hombre moderno», que Pablo VI exigía a los exégetas como condi- 
ción de fidelidad al mensaje *, en A.L. ha sido ante todo fidelidad a 
a los pobres, por ser ellos la porción más grande del pueblo de 
Dios, los representantes más auténticos del catolicismo propio del 
continente (DP 447) y los miembros más activos de la Iglesia. Los 
pobres son el punto de referencia desde el cualse lee e interpreta la 
Biblia para todos, ricos y pobres, sin excluir a nadie. 


Leer la Biblia a partir de los pobres, precisa Mesters, exige ir 
más allá de la simple lectura, descubrir y analizar las causas que 
engendran la pobreza y la violencia, sean etonómicas, sociales, 
políticas o ideológicas, y desarrollár iniciativas para extirparlas. 
Esto no es hacer una lectura reduccionista de la Biblia, porque, 


1 Card. Franz König, Presidente de la Federación, Discurso inaugural, H 
Asamblea Plenaria, Malta 1978: cf. Galindo, F., Die Widerentdeckung der Bibel 
zwischen Medellin und Puebla, en: Schöpfer/Stehle (ed), Kontinent der Hoffnung, 
1979, 69-78. 

- "7 Pablo VI, A los profesores de S. E. en: O.R. 25 Sept. 1970. 


367 


lejos de reducir, amplía la visión, incluyendo en ella una dimensión 
legítima que antes no se tomaba en cuenta. Por este camino, la 
interpretación de las Escrituras ha dejado de ser alienante, espiri- 
tualizante, ha contribuido a orientar la vida desde la perspectiva de 
Dios, y su Palabra se ha convertido en Buena Noticia para los 
pobres. Los frutos de este reencuentro se identifican con los que los 
obispos comprueban en las CEBs. 


En conclusión se puede decir que la Iglesia en América Latina 
tendría ya en la experiencia de las CEBs, llámense así o con otros 
nombres, un modelo de Iglesia con el cual podría hacer frente con 
éxito al fundamentalismo en cuanto movimiento religioso, que gana 
sus adeptos promoviendo un tipo de Iglesia más comunitario, 
valorando más a los seglares y poniendo la Biblia en las manos del 
pueblo. La experiencia de tales comunidades ha demostrado que 
los pobres, si se les da la oportunidad y sus pastores los acompa- 
ñan, no son enfermos mentales sino que están en condiciones de 
realizar el nuevo modelo y las nuevas estructuras que hoy se 
consideran necesarias para la renovación de la Iglesia, a fin de que 
ella pueda cumplir una función orientadora y transformadora más 
efectiva en la segunda mitad del primer milenio de presencia en el 
continente latinoamericano. 


7.2. La Teología de la Liberación y el Fundamentalismo 


Al analizar el desarrollo del fundamentalismo después de su 
coalición con la «Nueva Derecha», se destacó que hoy su objetivo 
principal en A.L. es «declarar la guerra abierta a la teología de la 
liberación» Y. Conviene aclarar esta relación. 


Si las Comunidades de Base latinoamericanas nacieron a princi- 
pios de la década de 1960 como pequeños «grupos de reflexión» en 
los cuales sus miembros se preguntaban, en cuanto cristianos, por 
las causas de su pobreza y marginación social y buscaban solucio- 
nes graduales inspirándose en la lectura común de la Biblia, tal 
reflexión cristalizó ya a fines de la misma década en lo que se ha 
llamado la Teología de la Liberación (TL). Su desarrollo ha sido sin 
duda el hecho de mayor influjo en la historia de la Iglesia en A.L. 
en la segunda mitad del siglo 20. Aunque para muchos cristianos 
del continente el concepto sea desconocido u oscuro, la TL es 
sinónimo de un cambio radical de la Iglesia en su actitud frente a la 


#522, 
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realidad social y religiosa, y, segün un documento del CELAM, «la 
expresión más conocida de la reflexión teológica del continente» *, 
Su influjo se ha hecho sentir aun en otros continentes, incluso fuera 
del catolicismo. Con ella, la Iglesia latinoamericana aparece por 
primera vez en su historia como sujeto de una reflexión teológica 
propia, como creadora de una teología. 


7.2.1. Mecanismos que ofenden a Dios y contradicen al 
Evangelio 


Lo primero que conviene dejar en claro al hablar aquí de la TL 
es que en ella se trata de una verdadera reflexión teológica, no de un 
movimiento político de izquierda, como es la tendencia a des- 
calificarla a priori en algunos ambientes. La TL, a juicio del Card. 
Aloisio Lorscheider, un pastor a quien se puede considerar como 
representante auténtico de la pastoral liberadora y de su respectiva 
reflexión teológica, es «parte de un proceso tendiente a poner fin a 
la dominación económica, política, social y religiosa, tal como se da 
en A.L. y en general en los países del Tercer Mundo, y cuyas causas 
son la dependencia y las desigualdades que masacran la dignidad de 
la persona y son un insulto al Dios creador, que hizo al hombre a 
su imagen y semejanza» ”. El hecho mismo de esta dependencia 
mortífera es hoy indiscutible y ha sido denunciado no sólo por 
sociólogos y teólogos, sino ya en su tiempo por el Papa Pablo VI, 
especialmente en su Encíclica Populorum Progressio, a la cual se 
refiere Juan Pablo II en Puebla para reprobar los «mecanismos que, 
por encontrarse impregnados no de auténtico humanismo sino de 
materialismo, producen a nivel internacional ricos cada vez más 
ricos a costa de pobres cada vez más pobres» *. 


Este insulto al Dios creador, que para A.L. significa hambre, 
pobreza, marginación y muerte, visto a la luz de la fe cristiana, es el 
punto de partida original de la TL. En esto parece estar de acuerdo 
aun la Instrucción Libertatis Nuntius, que reconoce a los «teólogos 
de la liberación el mérito de haber valorado de nuevo los grandes 
textos de los Profetas y del Evangelio sobre la defensa de los 
pobres» (LN IX,10). La acción pastoral y la reflexión que parten de 


16 CELAM, 1990: Elementos para una reflexión, Nr. 762. 


Y Lorscheider Card. Aloisio, Libertad religiosa y Liberación. 33a Asamblea de 
Superiores Generales, Roma, Via Cavalletti, 26 a 29 nov. 1986. Cf. La Docum. 
Catholique, 24 Mai 1987, 558. 


- *% Juan Pablo 11, Puebla, Discurso inaugural, II, 4. 
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aqui son nuevas como actitud general de la Iglesia en A.L., y por 
eso se habla de la TL como de «una nueva forma de hacer teología». 


7.2.2. La novedad de la Teología de la Liberación 


La novedad de la TL está básicamente en el «cambio de lugar 
social» como exigencia fundamental para hacer la teología profética 
que exige el mundo actual. Mientras le teología tradicional es 
vertical, de arriba hacia abajo, parte de principios doctrinales para 
deducir de ellos normas, frecuentemente tan generales que pasan 
por encima de las situaciones concretas, la TL parte de la realidad 
de gentes pobres que viven en un clima de fe (el «radical substrato 
católico» de Puebla n.7 es una realidad), y pretende que el ejemplo 
de Jesucristo encarnado pobre en medio de los pobres es el camino 
que aun hoy debe seguir la Iglesia para salvar a todos. Esta actitud 
exige sin embargo una conversión y una purificación constantes en 
la misma Iglesia, que no se sienten en la teología tradicional. 


Dado este cambio de lugar social, precisa el Cardenal Lorschei- 
der, la TL expresa adecuadamente, aunque con las deficiencias de 
una reflexión que no ha llegado aún a su plena madurez, el pensar y 
el actuar de una Iglesia que se orienta por los siguientes criterios 


básicos: 


1. Sensibilidad especial por los pobres. Su línea pastoral deter- 
minante es la «opción profética, preferencial y solidaria por los 
pobres», que no se detiene en la compasión ni se manifiesta sólo en 
las obras de beneficencia (como en la teología tradicional), sino que 
va hasta la insersión en el medio de los pobres. Éstos tienen para 
ella rostros muy concretos (DP 32-39), y la sensibilidad por ellos va 
desde la indignación ante una situación que contradice totalmente 
el designio de Dios y deshonra su imagen (DP 28), hasta un 
sentimiento de vergäenza: ¿cómo es posible que un continente que 
se llama cristiano y se ufana de su evangelización, sea capaz de dar 
al mundo un tan mal ejemplo de avaricia y de desprecio de los 
derechos fundamentales de la persona humana? ¿Por qué los cris- 
tianos ricos de este continente usan en vano el nombre de Dios para 
mantener sus privilegios a costa de los pobres? 


2. El potencial evangelizador de los pobres (DP 1147) permite 
mirar el futuro con optimismo. De los pobres se puede partir para 
realizar la transformación social estructural que urge, porque en 
ellos se dan cualidades que no se encuentran en otros, y que 
permiten una renovación evangélica profunda, adaptada a nuestros 


370 


tiempos. Tales cualidades son: solidaridad, sencillez, hospitalidad, 
disposición a compartir, espíritu de servicio, confianza en el Señor, 
devoción a María, al papa, a la Eucaristía, a la pasión de Cristo. 


3. Amor e interés por la Palabra de Dios. La Biblia se ha 
convertido en el libro de lectura (incluso de alfabetización) de los 
pobres, de meditación, de oración, de celebración. En ellos se 
cumple visiblemente el anuncio del Señor en Mt 11, 25, 


4. Latoma de conciencia en los pobres, de que ellos también 
son sujetos activos de la historia. Es ya el paso de una conciencia 
oprimida a una conciencia liberada. Los pobres se hacen conscien- 
tes de que ellos también son personas, que tienen algo que decir a 
los demás, y que éstos los escuchan y toman en serio. Dar este paso 
es superar el paternalismo y el fatalismo en que han vivido las 
gentes pobres durante siglos. Es la gran experiencia en las CEBs. 


5. Los pastores aprenden a escuchar a su pueblo antes de 
hablar ellos mismos, y descubren así que el pueblo tiene mucho que 
decir. La razón teológica de ello es que la gente por el bautismo y la 
confirmación ha sido incorporada a Jesucristo profeta y maestro y 
que posee el don y el sentido de la fe, y tiene el derecho de expresar 
su fe en medio de los signos de los tiempos. Los pastores son 
conscientes de que a ellos, en comunión con el Papa, toca dar el 
juicio definitivo de autenticidad, pero que esto no significa que el 
aporte profético del pueblo carezca de importancia. 


6. Comunión y participación corresponsable de todo el pueblo 
de Dios conforme a la exigencia de Puebla (808), de que el laicado 
participe no sólo en la fase de ejecución de la pastoral, sino también 
en la planificación y en los organismos de decisión. 


7. Una espiritualidad propia que sirve de base a toda la acción 
pastoral. Esta espiritualidad tiene, por así decirlo, dos aspectos: 
uno positivo, que es la inserción y la solidaridad con los pobres, 
cuyo modelo es Jesucristo, quien se’anonadö a sí mismo, tomó la 
forma de esclavo y se hizo solidario con los hombres (Fil 2, 6s), y 
otro negativo, que es la denuncia profética de la situación anti- 
evangélica y pecaminosa en que vive un continente que se dice 
cristiano. También aquí el ejemplo es Jesucristo, que denunció la 
falsa justicia de los fariseos y doctores de su tiempo (Sermón del 


Monte: Mt 5-7). 


"Resumiendo se puede decir con el Cardenal que la TL expresa 
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el pensar de una Iglesia que busca la evangelización del continente 
en comunión fraterna y participación liberadora, partiendo de los 
pobres oprimidos, dependientes, dominados, para llegar a cons- 
truir una nueva sociedad fraterna, justa, libre, solidaria, que sea 
anticipación y anuncio del Reino definitivo de Dios. 


7.2.3. La polémica sobre la Teología de la Liberación 


La importancia de la TL se puede medir por sus efectos: de una 
parte ha impulsado la dedicación pastoral a los pobres, desde un 
mayor compromiso con el Evangelio, y ha provocado un cambio 
en pastores de la Iglesia cuyo comportamiento no reflejaba un 
comportamiento evangélico de servicio y que se aferraban a formas 
de autoridad anticuadas que escandalizaban a los pobres *?; pero de 
otra ha sido ocasión de desgarradoras tensiones dentro y fuera de la 
Iglesia. Unas veces a causa de desvíos ideológicos, reales o supues- 
tos, de algunos teólogos de esta corriente o de quienes se considera- 
ban tales, otras por el rechazo que la orientación pastoral en ella 
implícita ha provocado en diversos ambientes. Dentro de la Iglesia 
se ha tratado de distinguir entre una TL reprobable y una TL 
aceptable, a la que se preferiría dar otro nombre. Para el fundamen- 
ralismo, en cambio, la TL ha sido objeto de rechazo absoluto en 
bloque, pero sus expresiones condenatorias coinciden en parte con 


las de análogos documentos católicos *. 


Sin embargo, no se puede dudar de que la posición de la Iglesta 
sobre la TL, expresada en las dos Instrucciones de la Congregación 
para la Doctrina de la Fe, no es equiparable a las declaraciones 
fundamentalistas. La Iglesia, en efecto, insiste incluso en estos 
mismos documentos en que la TL, si no cae en ciertas desviaciones, 
que se pueden dar y se han dado, es una expresión plenamente 
válida (L.N. 111,4; VI,7), y, a decir del Papa, no sólo legítima sino 
además necesaria, tanto para América Latina como para toda la 
Iglesia. Roma hace además hincapié en que la fe cristiana implica 
«compromiso en la lucha por la justicia, la libertad y la dignidad 
humana, por amor a los hermanos desheredados, oprimidos o 
perseguidos (L.N. Introd.), y el Concilio había insistido en que es 
parte de la misión de la Iglesia el «preocuparse de las cuestiones que 


® L.N. IX, 10.13; CELAM, 1990: Elementos para una reflexión, 763 
% Ver por ejemplo 5.1.3.4; 6.4.4.2. 
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rodean al hombre desde la cuna hasta la sepultura, como son las 
sociales y socio-políticas» (LG 9), aunque la gestión política no sea 
objeto directo de su misión. 


Con todo, hay que reconocer que las mismas Instrucciones 
mencionadas han dado ocasión a interpretaciones ambiguas y a 
pensar en que Roma rechaza la TL también en bloque, al insistir en 
los errores que se dan «en la teología de la liberación» (L.N. VII,6) 
y que - se dice en ellas — la hacen reprobable, hasta podérsela 
calificar de «perversión del mensaje cristiano» (L.N. IX,1). Es 
cierto que según L.N. VI,9 tales afirmaciones no se refieren a toda 
la TL, pero es tal el énfasis que se da a lo negativo y tan generaliza- 
dor el tono, que la distinción hecha se pierde de vista. El peligro de 
ver en dichas expresiones un rechazo global es tanto mayor cuanto 
que tal tendencia es una realidead documentable en no pocos 
escritos de antes y después de las Instrucciones. En Alemania se 
había hablado ya de «un trauma del que era preciso librar a Améri- 
ca Latina». La segunda Instrucción, y sobre todo la carta del Papaa 
los obispos del Brasil en 1986, trataron, es cierto, de frenar esta 
interpretación abusiva, pero no hay que olvidar que la primera 
Instrucción actuó como última instancia durante casi dos años, 
tiempo en el cual se consolidó en muchos el rechazo total y se 
polarizaron las posiciones. Durante varios años se había esperado 
una condenación formal de Roma, y al creer tenerla en L.N. ya no 
se prestó atención a documentos posteriores. 


Para el fundamentalismo, como se dijo, no existe una buena y 
una mala TL, una aceptable y otra inaceptable. Para él, la TL es 
simplemente sinónimo de aquella posición católica que profesa un 
compromiso especial por la justicia, sobre todo en relación con los 
pobres y las víctimas de la opresión, y aboga porun cambio radical 
en las estructuras sociales. Así la entienden por ejemplo los grupos 
presbiterianos en Centroamérica ”, y en ello no andan equivoca- 
dos, pues este es también el primer sentido que la Instrucción L.N. 
reconoce a la TL (111,3), antes de decir que es unareflexión teológi- 
ca centrada en el tema bíblico de la liberación y la libertad, que 
fundamenta tal compromiso. No compartiendo el fundamentalis- 
mo esta visión de la fe cristiana, para él toda "TL esreprobable como 
sinónimo o instrumento del «comunismo». 


Sintetizada la polémica de los últimos años, sobre todo a partir 


" CL Schäfer, H., Befreiung vom Fundamentalismus, 9. 


373 


de 1984, es indiscutible que las intervenciones del Magisterio han 
contribuido a hacer algunas correcciones y precisiones que eran 
necesarias ”. El Card. Lorscheider, aun admitiendo que las Ins- 
trucciones contienen varios puntos que deben tenerse en cuenta en 
toda la acción pastoral, afirma que las preocupaciones fundamenta- 
les expresadas en ellas con respecto a la TL corresponden a una 
comprensión de la libertad y de la liberación diferente de la que es 
propia de la TL ”. El Cardenal resume tales preocupaciones, que 
son en definitiva las razones del rechazo, en las siguientes: búsque- 
da de una libertad que se olvida de Dios; la oferta de una libertad 
únicamente terrestre; apoyo a la teoría de la lucha violenta de clases 
como motor de la historia y como ley estructural fundamental de la 
historia; recurso sistemático y deliberado a la violencia para llegar a 
la liberación; la politización de la fe. En estos últimos cargos se 
basa la sospecha de que la TL es un instrumento del comunismo 
internacional. 


Ante tales juicios es preciso admitir que las Instrucciones en 
cuestión, sobre todo por la ambigüedad de diversos pasajes, en los 
cuales se condena a la TL casi en los mismos términos usados por 
los grupos fundamentalistas, han fortalecido claramente la posición 
de quienes rechazan la TL en bloque, con perjuicio de la dedicación 
pastoral a los pobres. Así, indirectamente han resultado ser un 
apoyo de parte católica a la posición fundamentalista. La causa de 
este «autogol» parece haber sido, una vez más, el desconocimiento 
del desarrollo histórico del fundamentalismo, especialmente en los 
últimos decenios, y cierta ingenuidad ante las hábiles estrategias de 
algunos grupos que, como quedó demostrado en el curso de esta 
investigación, tratan de halagar tendencias ya existentes en el catoli- 
cismo e incluso se precian, aunque falsamente, de relaciones armo- 


niosas con la Santa Sede. 


Esta ambigúedad ha llevado a que en A.L. existan hoy dos 
posiciones diferentes bien definidas frente a la TL. La primera, 
representada por numerosos obispos y varias conferencias episco- 
pales, como por ejemplo la del Paraguay, acepta crítica pero positi- 
vamente la TL como fruto del Concilio y reconoce su aporte 


52 Fuera de la conferencia ya citada del Card. Lorscheider, cf. Sievernich, M., 
Schuld und Sünde, 2.7.; Galindo, F., Es gibt eine authentische Theologie der 
Befreiung, en: OK 26 (1985) 435-446, reproducido en: Mockenbaupt,, H. (ed), Das 
soziale Seminar, Beiträge zu den Fragen der Zeit, "Trier 1989, 107-116. 


53 Cf. Lorscheider, A., Conferencia citada, p. 558. 560. 
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valioso a la renovación de la Iglesia en A.L.; sin negar sus fallas 
insiste en su necesidad y se ufana de que «la Iglesia de nuestro país 
sigue fielmente la “Teología de la Liberación» porque «ella nos 
ofrece la posibilidad de un cambio que nos parece oportuno y 
válido» *. La segunda persiste en descalificarla como sinónimo de 
marxismo, en presentar a sus teólogos como ideólogos marxistas, 
pese a las explicaciones que ellos han dado sobre sus fuentes de 
inspiración y el espíritu que los anima en su trabajo, y en exigir del 
Magisterio medidas más severas para reducirlos al silencio. «Redu- 
cir al silencio» es una estrategia de larga tradición en A.L. En los 
escritos de esta tendencia sólo se habla estratégicamente de «la 
teología marxista de la liberación» *. 


La impresión general es que mientras la primera posición halla 
cada día mayores dificultades para sostenerse, la segunda parece 
gozar de simpatía creciente y de mayor publicidad. El concepto 
mismo de TL se recibe ya a priori con sospecha y desconfianza 
dentro y fuera del continente %. En cuanto a Alemania, cuyo 
influjo en la marcha de la Iglesia en A.L. es considerable a causa 
sobre todo de la ayuda económica a través de Adveniat y de otros 
organismos, el nombre de la TL ha desaparecido prácticamente de 
la literatura eclesiástica oficial, y el concepto de «liberación», que 
en general se evita, se entiende más y más en sentido intimista de 
lucha contra el pecado individual. 


7.2.3.1. ¿Capitalismo en vez de socialismo? 


De todos los cargos hechos contra la TL, la razón principal de 
su rechazo sigue siendo el que tal «teología» se basa en conceptos 
«marxistas» y promueve la lucha de clases. No es posible enjuiciar 
aquí esta discusión, pero dada la importancia decisiva que tal 
argumento tiene también en el fundamentalismo, conviene destacar 
algunos criterios de juicio que el conocido sociólogo y teólogo 
jesuita alemán Oswald von Nell-Breuning ha dado a este respec- 
to ”. La discusión ktinoamericana podría aprovechar de ellos. 


% Confer. Episc. Paraguaya, Instrucción sobre la Teología de la Liberación, 
en: CELAM, Boletín 227, mayo 1989, 1-23. 

5 Ver p.e. La Iglesia y las ideologías en América Latina. Entrevista a F. Moreno 
(Chile) en: SELAT, enero 28, 1990, 8-10. 

5% En el episcopado mexicano, por ejemplo, a decir de uno de sus miembros, 
existe el temor general de que todo lo que procede de las Iglesias de Centro y 
Suramérica viene «contaminado de teología de la liberación». 
$, 7 Oswald von Nell-Breuning, SJ. Sus 100 años de edad, cumplidos el 8 de 
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1. El colapso del comunismo en el bloque oriental no debe 
servir de pretexto para reavivar el «anticomunismo» que ha sido 
tradicional en la Iglesia católica. La antítesis «cristiano — socialista» 
no es legítima, a menos que el socialismo se identifique con el 
materialismo dialéctico o cualquier otra forma de ateísmo militan- 
te, lo cual no es el caso en el socialismo democrático existente por 
ejemplo en la República Federal de Alemania *, que es el ideal a 
que más o menos tienden los teólogos de la liberación para una 
sociedad mejor organizada que la actual latinoamericana. 


2. Es frecuente que obispos y teólogos latinoamericanos 
condenen el capitalismo en los términos más fuertes y alaben en 
cambio el socialismo ”. Hay que comprender su lenguaje. Por 
«socialismo» suelen entender ellos lo que los expertos llaman hoy 
doctrina social católica. Esto se ha aclarado en discusiones ulterio- 
res. Su lenguaje no es pues técnico, pero tampoco es falso, ya que la 
doctrina social católica se llamó inicialmente «socialismo». Sólo 
que cuando los países comunistas se apoderaron del término para 
designar su sistema, los católicos tuvieron que renunciar a él, para 
evitar equívocos. Los latinoamericanos, que quizá no han seguido 
este proceso, continúan usando el término socialismo en su primer 
sentido, y bajo este aspecto tienen razón, pues tomado así no 
expresa otra cosa que la exigencia de superar el egoísmo individua- 
lista, es decir, de pensar, actuar y organizar la vida «socialmente», 
que es lo que ellos quieren expresar. Es pues un equívoco causado 
por la diversidad de sentidos del. término socialismo. 


Otro tanto sucede con el término capitalismo. Cuando unos lo 
alaban y otros lo reprueban y rechazan, suelen referirse a realidades 
distintas. Los primeros piensan en algo que redunda en bien de 
todos y por tanto merece ser apreciado y aceptado, y los otros en 
algo abominable que toda persona razonable no puede menos de 
rechazar y combatir. Capitalismo es entonces un estereotipo que 
expresa indistintamente una u otra de estas dos realidades. 


marzo de 1990, y su muerte, el 21 de agosto de 1991, fueron ocasión para destacar su 
autoridad indiscutible en la Doctrina Social de la Iglesia y su aporte al esclarecimien- 
to de las relaciones entre catolicismo, socialismo y capitalismo. Ver sobre todo: 
Kapitalismus, kritisch betrachtet (1986) y: Den Kapitalismus umbiegen (1990). 

5% Nell-Breuning, Den Kapitalismus umbiegen, 171. 

59 Tal p.e. el discurso del Arzobispo Helder Camara en el Congreso del 
Movimiento Obrero Católico, en Würzburg 1971. Cf. Kapitalismus, kritisch be- 


trachtet, 13. 
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3. Para los obispos y teólogos latinoamericanos, capitalismo 
no es una teoría o doctrina abstracta, sino una cruda realidad que 
ellos palpan a diario en el comportamiento de empresas extranjeras, 
más concretamente norteamericanas, tras las cuales se oculta el 
poder de los Estados Unidos, por cuya prepotencia los latinoame- 
ricanos se sienten oprimidos y explotados %. Desde los años 70 esta 
amenaza se siente también de parte de empresas europeas y japone- 
sas, dado que estos países forman con los EE.UU. lo que se suele 
llamar la Trilateral. Se puede discutir, es cierto, si tales empresas, 
tomadas globalmente, causan más perjuicios que beneficios a los 
países en que actúan, pero es indiscutible — precisa Nell — que bajo 
muchos aspectos ellas se comportan sin el menor escrúpulo. Los 
beneficios que pueden aportar en uno u otro aspecto nunca justifi- 
can las injusticias y la explotación de que se hacen culpables 


Así pues, cuando un obispo o teólogo latinoamericano reprue- 
ba el capitalismo, se refiere muy concretamente ante todo a estas 
empresas extranjeras, que fuera de su comportamiento lesivo a los 
países pobres, exportan sus ganancias al exterior. Ellos sin embargo 
no critican tanto la lesión del orgullo nacional cuanto las violacio- 
nes de la justicia contra las personas confiadas a su cuidado pasto- 
ral. En más de un caso, es cierto, habría que hacer distinciones, 
pero no se puede negar que la población trabajadora de estos 
países, sobre todo los trabajadores ocasionales, sufren injusticia en 
alto grado, son humillados como personas y explotados material- 
mente. Desde luego esto no suele suceder sin la participación de los 
círculos pudientes de los mismos países pobres. Toda esta maldad e 
injusticia es lo que los obispos y teólogos, y con ellos gran parte de 
la población de los países pobres, atribuyen al capitalismo, personi- 
ficado en las grandes empresas extranjeras. 


4.2 ¿Hay razón para identificar el capitalismo con estas em- 
presas? Hasta cierto punto sí, responde Nell-Breuning, porque 
ellas, bajo la forma de sociedades anónimas, disponen de capitales 
inmensos, y hasta donde se puede ver no persiguen otro fin que 
aumentarlos más y más. El capital es para ellos no un instrumento 
sino un fin en sí, al cual sacrifican cualquier consideración de tipo 
humano o moral. Por eso es legítimo llamarlas «capitalistas». Lo 
que no es del todo exacto es atribuirles el mal que causan, al hecho 
de ser capitalistas. En esto habría que hacer varias distinciones. 


S © Nell-Breuning, Kapitalismus, kritisch betrachtet, 16. 
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Juan Pablo II, por ejemplo, las hace en el capítulo cuarto de su 
Encíclica Centesimus Annus (n. 30-43). 

Existe además la circunstancia agravante, de experiencia diaria 
en América Latina, de que tras estas empresas «capitalistas» se 
esconde todo el peso del poder político de sus países de origen, 
prototipos del capitalismo, cuya política económica parece perse- 
guir los mismos objetivos que estas empresas. Todos saben hoy 
hasta qué punto en A.L. la política e intereses comerciales de las 
grandes empresas están entrelazados con la política estatal de sus 
países de origen, pudiendo incluso decidir sobre la guerra o la paz 
en los países en que se establecen. Se sabe también cómo antes de 
que las empresas norteamericanas alcanzaran en A.L. la etapa ac- 
tual de dominio casi ilimitado, la política del «garrote» de varios 
gobiernos de los Estados Unidos ayudó a abrir las puertas para 
tales empresas en los países que se negaban a hacerlo voluntaria- 
mente. Hace dos décadas escribía un periodista norteamericano: 

Las empresas de nuestro país, se tenga conciencia de ello o no, 
persiguen claramente como objetivos, con apoyo del gobierno, mante- 
ner a América Latina en el estado de una colonia °'. 


En otras palabras, la experiencia que los latinoamericanos 
tienen del capitalismo es la de un predominio unilateral absoluto 
del capital y de sus intereses (en su mayor parte extranjeros) sobre 
el trabajo (el aporte de la región), el cual no tiene otra función que 
la de servir a tal proyecto. Pese a cierta libertad de profesión, más 
aparente que real, la población trabajadora depende totalmente de 
las decisiones de las directivas empresariales, que miran exclusiva- 
mente los intereses del capital, sin el menor influjo de los intereses 
del trabajo, y en general sin el control de los sindicatos o del 
Estado. Por el contrario, éste, formado por quienes aprovechan de 
tal situación, les otorga privilegios. 

En realidad aquí no se podría hablar de capitalismo en su 
sentido auténtico, ya que éste debería abarcar, además del interés, 
en sí mismo legítimo, en aumentar la riqueza producida (capitalis- 
mo técnico), una correcta utilización de los medios de producción 
(capitalismo sociológico) %, tomando en cuenta las necesidades 
básicas de la población que aporta el trabajo y respetando ciertas 
barreras éticas. En América Latina este segundo aspecto no se da, y 
por eso se habla aquí con razón de un capitalismo «salvaje», arbi- 


! Culbane, Eugene, Der Kolonialismus in Südamerika, en: Orientierung 36 
(1971) 227; Nell-Breuning, Kapitalismus, 132. 
© Nell-Breuning, Kapitalismus, kritisch betrachtet, 46s. 
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trario, que efectivamente merece ser reprobado. Es un sistema que 
aquí, más brutalmente aún que en otras partes, pretende regular la 
coexistencia humana sólo por las leyes del mercado libre, la compe- 
tencia, la producción y el consumismo, sin sentar las bases para que 
exista un juego leal. Una ideología tal, que violenta la naturaleza del 
hombre en algo esencial — afirma Juan Pablo II — tendrá que 
destruirse por sí misma, como le ha sucedido al marxismo * 


5.2 Pese a todas las diferencias entre Marx y la Iglesia católica, 
entre ambos existe un punto común: la preocupación por la justicia 
social. Ambos tratan de ayudar al hombre a hacer reconocer sus 
derechos en la sociedad. Pero con una gran diferencia: Marx, como 
representante clásico de una teoría elaborada del socialismo, toma 
por punto de partida la dignidad del hombre sólo en cuanto ser 
racional. Su criterio es una imagen humanitaria del hombre. Para la 
Iglesia este criterio también es válido, pero ella exige algo más: que 
se respete la dignidad del hombre en cuanto imagen de Dios en el 
plano sobrenatural. Su criterio central está situado un grado más 


arriba. 

Históricamente se dio sin embargo un hecho curioso: el movi- 
miento que partía del solo criterio humanitario fue el que llegó a 
consecuencias prácticas y dio el paso decisivo hacia la promoción 
de lo que llamamos justicia social. Esto nadie lo puede poner hoy 
día en duda, aunque la realización concreta en el bloque oriental 
haya sido una catástrofe, como lo demuestra el colapso actual **. 
En cambio, la visión de la Iglesia permaneció durante mucho 
tiempo restringida en un doble sentido: en cuanto consideró que el 
Evangelio le imponía sólo el deber de preocuparse individualmente 
por las personas necesitadas (Mt 25, 31-46), sin preguntarse por la 
causa de sus males, y en cuanto su horizonte eran los países en 
torno al Mediterráneo. Pasó mucho tiempo hasta que la Iglesia 
reconociera que la defensa de la dignidad humana tiene que ver con 
problemas de organización y estructuras sociales, y que el mundo 
no es sólo el Orbis Christianus. 


Bajo este aspecto — observa Nell-Breuning — no deja de ser 
«extraordinariamente vergonzoso» para las Iglesias cristianas, que 
fuera el ateo Carlos Marx * el primero que nos abriera los ojos a 


& Juan Pablo II, Centesimus Annus, n. 41-42. 
6 Nell-Breuning, Den Kapitalismus umbiegen, 173-176. 
& Fue bautizado a los seis años, pero nunca tuvo verdadero contacto personal 


* con el mundo de la fe cristiana 
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esta realidad. Lo deplorable en él es que hubiera incorporado este 
reconocimiento a su materialismo dialéctico y a su interpretación 
atea de la historia. Fue esto lo que dio lugar a la idea, comprensible 
pero igualmente deplorable, de que todo lo que Marx afirmó se 
haya de rechazar en bloque. Hay, en efecto, toda una serie de 
conceptos y evidencias sociales y económicas importantes, que hoy 
usamos con toda naturalidad en el lenguaje común, pero que fue 
Marx quien las introdujo en el lenguaje científico. Nell resume este 
hecho en la frase: «Todos nos apoyamos en los hombros de 
Marx» %. Desde luego no se puede afirmar, como lo hizo Marx, 
que las fuerzas de producción sean el único factor que cuenta en las 
relaciones sociales; mas que la historia humana haya sido y siga 
siendo determinada en forma decisiva por el desarrollo de las 
fuerzas de producción, es algo indiscutible, pero de ello hemos 
adquirido conciencia sólo a partir de Marx. 


Igualmente a Marx se debe el haber reconocido que las antiguas 
categorías sociales han cedido el lugar a una sociedad de clases. En 
tal sentido, «de Marx aprendimos a pensar en dimensión histórica». 
Nell agrega sin embargo que el hablar de clases y de sociedad de 
clases, conceptos normales hoy en todo el mundo, lleva a algunos a 
pensar inmediatamente en el marxismo. Muchos pretenden que el 
solo uso de estos términos implica ya el asumir la ideología mar- 
xista. Esta tendencia es para Nell-Breuning un «provincialismo 
alemán» % que dificulta innecesariamente el diálogo internacional, 
católico y ecuménico. 


En conclusión cabe preguntar: la polémica contra la teología de 
la liberación en América Latina y fuera de aquí ¿no encierra en sí 
una buena porción de este «provincialismo», que a la postre ha 
redundado en apoyo del fundamentalismo y en menoscabo de la 
solidaridad con los pobres? En efecto, al trasladar la discusión al 
campo puramente teórico con el intento de combatir allí todo 
concepto que haga pensar en Marx, se ha perdido de vista tanto lo 
que los teólogos de la TL, de una parte, como los fundamentalistas, 
de otra, tienen en mente, y se ha terminado por apoyar lo que no se 
quería apoyar, y por desacreditar y combatir lo que no se quería 
combatir. Cuando los fundamentalistas promueven el capitalismo 
y combaten el comunismo, defienden en último término las des- 
igualdades y la situación de dependencia y opresión que los obispos 


% «Wir stehen alle auf den Schultern von Karl Marx»: Den Kapitalismus 
umbiegen, 188. 
7 Nell-Breuning, Den Kapitalismus umbiegen, 188. 
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y teólogos latinoamericanos combaten, y combaten lo que éstos 
promueven, o sea, el cambio radical de las estructuras injustas ®. 
La polémica ha redundado así en favor de la causa fundamentalista, 
aunque seguramente no era ésa la intención de parte católica. 


7.2.3.2. El reto desde la realidad social 


Cuando en 1961 Strachan lanzó en Centroamérica su estrategia 
de Evangelización a Fondo, su primer paso consistió en convencer 
a las iglesias locales de que era necesario superar todo tipo de 
disputas doctrinales, originadas bien sea en las tradiciones confe- 
sionales o bien en las posiciones teológicas de los individuos. El 
catolicismo latinoamericano vive hoy este estado de disputas, prác- 
ticamente dividido en dos grandes bloques, y por cierto más allá del 
simple campo doctrinal. Nada expresa tanto esta situación como la 
actitud pro o contra la TL. Se ha tratado de negar este hecho, 
pretendiendo dar hacia afuera una imagen de unidad, pero muchos 
episcopados lo reconocen abiertamente diciendo que la Iglesia 
latinoamericana «vive tensiones internas y externas que la sacuden 
profundamente» *, 

La situación socio-política del continente y la respuesta que el 
fundamentalismo propone tendrían que ser para el catolicismo ante 
todo un llamado a superar esta situación de conflicto interno y a 
buscar una alternativa en diálogo recíproco, incluso con aquellas 
comunidades protestantes que rechazan la posición fundamentalis- 
ta. La nueva actitud tendría que partir sin embargo del hecho de 
que ninguna de las dos tendencias señaladas está en posesión de 
toda la verdad, porque ésta no consiste en la sola reafirmación de 
principios dogmáticos sino que debe ser una búsqueda de todos, 

con dos criterios de base: los principios doctrinales y las condicio- 
nes de vida concretas. La honestidad cientítifa requiere que se 
distingan aquí competencias. Por este camino no hay lugar para 
hablar de la «doctrina pura» y la verdad absoluta. La convicción de 
estar en posesión de ella destruye a priori toda posibilidad de 
diálogo ”. 

Las actuales condiciones de vida en A.L. no se pueden juzgar 
prioritariamente desde la confrontación entre capitalismo liberal y 
colectivismo marxista. Es cierto que en ellas se palpa hoy el fracaso 


6% Cf. Medellín, Justicia 10; Pablo VI, PP 26; Puebla 542. 
® CELAM, 1990: Elementos para una reflexión, n. 913. 
7% Recuérdese la afirmación de Karl Jaspers en 0.2. nota 31. 
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de ambos sistemas ”', pero el grado de culpabilidad no es el mismo. 
El socialismo entró sólo como alternativa a última hora, cuando el 
continente estaba ya marcado por la «civilización del egoísmo», 
por la opresión y el empobrecimiento, fruto de la codicia y la sed 
de poder, de «privilegios de unos pocos para expoliación de multi- 
tudes» ?. Fue el capitalismo liberal el que produjo partidos irres- 
ponsables, un Estado paternalista corrupto, clientelista, generador 
de insatisfacción y violencia, una seudodemocracia de élites, inca- 
paz de crear formas de gobierno útiles al bien común, que ha 
fracasado y hoy no ofrece sino una situación invivible y un futuro 
incierto, incluso para los propios hijos de quienes han dirigido este 
proceso ”. Es cierto que en varios países latinoamericanos se está 
dando un lento regreso a formas menos totalitarias de gobierno que 
en los decenios pasados, pero una vez más se trata de una seudode- 
mocracia, ya que tal regreso se está haciendo por el mismo camino 
que llevó al fracaso (neoliberalismo), y no podrá evitar que la 
situación continúe agravándose y generando más violencia. «La 
“reestructuración” de los Estados latinoamericanos, cuya necesidad 
nadie niega, se está haciendo en tal forma que el único en sacar 
provecho de ella es el capital internacional» ”. 


El colectivismo marxista, que pretendió ser un correctivo y de 
hecho logró algunos cambios notables en este desorden ”, cayó a 
su vez en otros abusos y a la postre no pudo calificarse como la 
alternativa global, sino en parte agravó la situación. Tal fue su 
fracaso, y es inútil que dirigentes como los de Cuba persistan en 
ignorarlo. Ahora la búsqueda debe continuar por otros caminos. 
Después de casi 200 años de experiencia con el capitalismo liberal, 
A.L. se encuentra en condiciones al menos análogas a las que el 
comunismo dejó en Europa oriental después de 40 años de domina- 
ción. Ha sido igualmente fuente de abusos, condenados en térmi- 
nos severos por los últimos Papas ”° y en numerosos documentos 
de los episcopados latinoamericanos. Lo que es peor, ahora cuando 
el colapso del comunismo ha llevado a un acercamiento entre Este 


7! CELAM, 1990: Elementos para una reflexión, n. 959; hasta qué punto es 
impropio llamar «sistema» al capitalismo, cf. Nell-Breuning, Kapitalismus, kritisch 
betrachtet, 42. 

"7 CELAM, 1990: Elementos para una reflexión, n.896-932 

"7 CELAM, 1990: Elementos... n. 344-356; 907. 

7% Le Monde Diplomatique, julio 1991, 26. 

7% CELAM, 1990: Elementos... n. 235s. 

7 Paulo VI, P.P. (1967), 26; Juan Pablo II, SRS (1987), 20-22. 
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y Oeste, los países del Sur sienten que la hostilidad de los países 
ricos contra ellos se ha redoblado, sometiéndolos a presión aún más 
fuerte que antes. Se podría aplicar aquí lo que un ciudadano húnga- 
ro observa ante los cambios en su país: «Pude sobrevivir 40 años de 
comunismo, pero no estoy seguro si sobreviviré un año de capita- 
lismo» 7. Con razón insiste el Papa en que la Iglesia no tiene 
preferencia por ninguno de los dos sistemas, «si la dignidad del 
hombre es debidamente respetada y promovida, y ella goza de 
espacio necesario para ejercer su ministerio» (SRS 41). 


Que la hostilidad o al menos indiferencia hacia los países del 
Tercer Mundo no es sólo una impresión, lo dejan ver las denuncias 
cada vez más frecuentes por parte de políticos y miembros de 
organizaciones de ayuda en los mismos países ricos. El presidente 
de la Caritas alemana, Mons. Hússler, se ha quejado de que, pese a 
todas las insistencias en contra, el Tercer Mundo de hecho ha sido 
descuidado por causa de los cambios en Europa oriental. Se nota, 
dice él, un «cansancio general» con respecto al Sur; el temor que 
estos países expresan en los gremios internacionales no es injustifi- 
cado. Los Estados Unidos, por ejemplo, desviaron ya en la primera 
mitad de 1990 más de 300 millones de dólares destinados original- 
mente a la ayuda del Tercer Mundo para invertirlos en Polonia y 
Hungría. Italia, que en sí tiene un presupuesto mínimo para el 
desarrollo, lo ha reducido aún más en pro de los dos países mencio- 
nados. La FAO ha tocado alarma, porque buena cantidad de los 
cereales destinados a los países más pobres de Asia, Africa y 
América Latina han sido enviados a Europa oriental, donde desde 
luego, como en Rumania, también hay hambre. Pero más preocu- 
pante es aún el hecho de que las empresas de los países ricos 
invierten ahora menos en el Tercer Mundo, en la esperanza de 
hacerlo con mayores ganancias en el bloque oriental; ya sólo la 
mitad del capital que fluye hacia América Latina proviene de 

empresas privadas. Estas justifican su retiro en forma aparentemen- 
te lógica: «ya que nos critican, nos vamos!». En el campo cultural el 
cambio de orientación es todavía más notorio "7. Una ayuda impor- 
tante para A.L. han sido en los años pasados las voces críticas de 
políticos y de organizaciones privadas de Europa, que mantienen 
cierto control sobre abusos de la política delos EE.UU. en regio- 


7 Cf. AMERICA, febr. 17, 1990, 141. 
` 7° Hüssler, en: Christ in der Gegenwart, junio 17,1990, 193. 
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nes como Centroamérica ”. Ahora estas voces se hacen oir cada día 
menos. 

Si a esto se agrega la situación económica del subcontinente, y 
en especial el peso de la deuda externa, con sus intereses exorbitan- 
tes, determinados y reajustados unilateralmente, se puede hablar de 
una situación general catastrófica. Según el informe anual de la 
Comisión económica de las Naciones Unidas (CEPAL), a fines de 
1990 A.L. se encuentra al mismo nivel de producción que hace 14 
años; la deuda externa ha aumentado en 3.5% con relación a 1989, 
para llegar ahora a un total de 423.000 millones de dólares; el 
traslado neto de dinero de los países de A.L. al Primer Mundo 
(pago de intereses de la deuda externa, amortización parcial de ésta, 
repatriación de ganancias de las empresas multinacionales, etc.) 
alcanzó en la década de 1980 un promedio anual de 30.000 millones 
de dólares; en 1989 A.L. pagó al Banco Mundial 1.200 millones de 
dólares más de lo que entró al subcontinente como nuevos fondos 
(cf. Commonweal, New York, 25 oct. 1991, p. 610). Es cierto que 
hay matices importantes de país a país, pero tal es el balance global 
del neoliberalismo democrático en A.L. «En prácticamente todos 
los países las industrias nacionales mueren de asfixia, la educación y 
la salud se degradan de forma alarmante, comprometiendo el futu- 
ro a medio y a largo plazo; la violencia reina en las ciudades, y la 
corrupción de la policía la hace casi siempre más nociva y peligrosa 
que la misma delincuencia» *, 


Un alivio en la deuda externa no parece entrar, quizá por 
mucho tiempo, en los cálculos de los países acreedores, ya que si, 
como se indicó anteriormente, un objetivo político primordial de la 
Nueva Derecha es mantener al Tercer Mundo bajo control y «fre- 
nar su arrogancia», ella no podría soñar con un recurso más eficaz 
para hacerlo que mantener a tales países como deudores insolven- 
tes. El deudor no tiene derecho a defenderse, a reclamar nada; es un 
«pobre diablo» que debe sentirse agradecido de que le perdonen la 
vida. Es pues impensable que los países ricos renuncien voluntaria- 
mente a este recurso; harán concesiones en casos extremos, pero 
una condonación global es impensable, tanto más que en los go- 


” Piénsese p.e. en el papel de mediadores en los conflictos bélicos en El 
Salvador y Nicaragua, cumplido en los años 80 por Mons. Emilio Stehle, antiguo 
Director de Adveniat, y por el político alemán H.-J. Wischnewski. Por su media- 
ción se llegó a intercambios de prisioneros y a que soldados y políticos de los EEUU 
mitigaran ciertos excesos en la región, para no recibir una nota demasiado baja en la 
publicidad europea. 

* Le Monde Diplomatique, julio de 1991, p. 26. 
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biernos de los propios paises deudores continüan la irresponsabili- 
dad y la corrupción que llevaron al endeudamiento *. 


Ante tal situación, la alternativa que ahora trata de imponerse es 
el fundamentalismo. No es en sí una propuesta nueva, sino el 
redoblado intento de hacer aceptar el capitalismo liberal, refor- 
zando con elementos cristianos la ideología de la seguridad nacio- 
nal. Su aporte teológico lo resume así un reciente documento 
ecuménico H: es una posición de derecha cristiana radical, que 
busca difundirse vigorosamente a través de casi todas las confesio- 
nes cristianas: católica, reformada, luterana, anglicana, evangelical 
y pentecostal; niega la libertad cristiana insistiendo en la obediencia 
ciega a la autoridad como garantía de seguridad y certeza absolutas, 
sustituye la responsabilidad por el autoritarismo, convierte en dua- 
lismo antagónico algunas de las legítimas distinciones que el cristia- 
nismo ha hecho entre cuerpo y alma, materia y espíritu, este 
mundo y el futuro, política y religión, lo profano y lo sagrado, 
sociedad e individuo; para justificar su ideología utiliza selectiva- 
mente algunos pasajes de la Biblia y rechaza otros; identifica cris- 
tianismo con valores capitalistas individualistas, y rechaza los valo- 
res cristianos de igualdad y cooperación como propios del socialis- 
mo y el comunismo; en actitud fanática hace de éste el cordero 
emisario de todos los males sociales, y convoca a una especie de 
guerra santa contra él; combate todo movimiento de liberación. 
Pretendiendo ocuparse sólo de las almas, despliega gran actividad 
para mantener el status quo político y económico, porque se bene- 
ficia de él, y para ello se sirve incluso de la tecnología y de la 
dependencia agudizada por la deuda externa. Sus teólogos llegan 
hasta comparar a las empresas multinacionales con el Siervo de 


Yavé ®. 


En resumen, es un nuevo intento de hacer del cristianismo la 
religión de compensación que promete seguridad mediante la fuga 
del mundo, dejando a éste «en manos de Satanás» hasta que el 
Señor lo libere en su retorno. Las comunidades pentecostales por 
su parte, que son las que realizan el modelo en la forma más 
atractiva, han incorporado la doctrina del Espíritu Santo en su 


#1 Sobre los aspectos moralmente injustos de ladéuda externa cf. Henriot, P., 
en: AMERICA, Dic. 9, 1989, 420-424; Langan, J., en: AMERICA, Febr. 24, 1990, 


165s. 
H The Road to Damascus. Kairos and Conversion (1989), n. 62-71. 


* D CL presentación del Documento en: The Tablet, Aug. 5, 1989. 


contexto político de legitimación del poder y de reafirmación de un 
anticomunismo estrictamente dualista. 


Frente a este tipo de cristianismo, la Iglesia católica no puede 
cometer el error de ofrecer ella a su vez, en su doctrina o en su 
praxis pastoral, certezas que hoy nadie puede ofrecer, sino que 
debe fomentar el sentido de responsabilidad, mutua cooperación y 
diálogo, favorecer una actitud crítica frente a los abusos de las 
autoridades, y crear condiciones que hagan efectiva la participación 
de todos. Hoy existe ya en varios países el deseo y aun cierta 
capacidad de formas de vida democráticas que pueden ser una 
buena base. Hacer que la gente proceda y organice su vida según 
criterios razonables, presentando ejemplos concretos, es un aspecto 
de la modernidad que la Iglesia podría y debería fomentar con el 
influjo de que todavía goza en el continente. 


Ella no puede ignorar sin embargo que mucha gente vive en una 
situación social y política marcada por la violencia y la arbitrarie- 
dad, en la cual no puede sobrevivir sin la ayuda de otros. Para tales 
personas, que en ocasiones son las mayorías, la fuga milenarista del 
mundo ha sido hasta ahora el único recurso psicológico contra la 
desesperación. La oportunidad que tiene la Iglesia es la de ofrecer a 
tales personas una alternativa teológica y pastoral que responda a 
su situación, contribuya a mejorarla, aplaque agresiones, dé orien- 
tación y fomente la solidaridad efectiva. 


Los cambios recientes en Europa oriental, saludados con gran 
esperanza como la «revolución pacífica», han dejado varias leccio- 
nes que nuestras Iglesias en A.L. harían bien en tomar en cuenta: 1. 
No se puede oprimir a los pueblos indefinidamente, ni aun con un 
inmenso aparato militar o policial; 2. los cambios, en algunos de 
estos países, habrían tardado mucho en llegar y costado mucha 
sangre sin los impulsos dados por las Iglesias (en Alemania oriental 
la protestante, en Polonia y Checoeslovaquia la católica): ellas 
mantuvieron viva la esperanza y la lucha por la libertad, sin excluir 
ningún medio pacífico; su predicación infundió ánimo, sus templos 
fueron sitios de encuentro para orar y discutir estrategias, sus 
pastores verdaderos líderes que no tuvieron miedo de exponerse a 
las represalias políticas y estatales. Esas iglesias ganaron en simpatía 
y crédito entre jóvenes y adultos, pese a que una vez lograda la 
libertad muchos les han vuelto la espalda, deslumbrados por venta- 
Jas materiales; 3. todo el poderío militar y policial puede ser reduci- 
do a la impotencia por gentes inermes pero unidas en la defensa de 
su dignidad; 4. es necesario ayudar a formar oportunamente políti- 
cos y otras fuerzas directivas responsables, capaces de orientar no 
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sólo la fase de protesta sino también la de reconstrucción una vez 
logrado el cambio; 5. la gente, en definitiva, no se rebela contra el 
socialismo o el capitalismo, sino contra toda forma de opresión, 
que se puede dar igual en ambos sistemas, aunque con fórmulas 


diversas. 


7.3. El diálogo ecuménico 


Es lógico cerrar este capítulo con unas breves reflexiones de 
fondo sobre las metas del ecumenismo y el estado del diálogo y la 
cooperación ecuménicos en América Latina. 


7.3.1. Breve reseña bistórica 


Es sabido que el movimiento ecuménico nació en el protestan- 
tismo como el 


medio por el cual las diversas iglesias, que forman la casa (oikos) de 
Dios, tratan de vivir y de dar testimonio ante todos los pueblos de tal 
manera que se haga realidad la transformación de toda la ecumene 
(tierra habitada) en la casa de Dios, por obra de Cristo crucificado y 
resucitado y del Espíritu vivificador H 


A la base de este proyecto está la imagen bíblica de la Iglesia 
como una sola casa de Dios construida con piedras vivas ®. Para 
poner las Iglesias en movimiento hacia esa meta fue fundado en 
Amsterdam en 1948 el Consejo Mundial de las Iglesias (CMD. Su 
creación fue un paso decisivo hacia la unidad cristiana a nivel 
mundial, deseo expresado en la primera conferencia misionera 
mundial en Edimburgo (1910). Según Potter se trataba de realizar 
la vocación de las Iglesias cristianas, de ser 

una comunidad en la profesión de fe, en aprender, en participar, en 

compartir con los demás, en la curación, la reconciliación, la unidad y 


la esperanza. 


Inicialmente el CMI reunía 147 Iglesias protestantes y ortodo- 
xas, en su mayoría occidentales, pero desde la 4.” Asamblea (Upsala 
1968) adquirió dimensión mundial, ya que más de la mitad de las 
237 allí presentes provenía de países del Tercer Mundo. Al cumplir 
los 40 años de fundación, el CMI consta de 307 Iglesias miembros, 


# Potter, Philip (Secretario general del CMI, 1972-1984), Informe general 
1983, citado por Raiser, K., en: Grotjahn/ Gutmann, Parabel, 1989, 9. 


e ® 1DPe2,5. 


387 


representantes de 400 millones de fieles, siendo así la comunidad de 
Iglesias más importante después de la Iglesia católica. Esta no es 
aún miembro del CMI, pero las dificultades para ello no son de 
tipo teológico sino pastoral, práctico y organizativo; existe la posi- 
bilidad no remota de que Roma entre a ser parte del CMI, lo que 
implicaría seguramente algunas novedades en el concepto y la 
estructura de éste %, Por ahora se da ya participación plena de la 
Iglesia católica en una de las Comisiones (Fe y Constitución) del 
CMI y en diversos organismos ecuménicos a nivel nacional. 


Una relación especial del CMI con A.L. se da no sólo por el 
hecho de que su secretario general es desde 1985 el pastor metodis- 
ta uruguayo Emilio Castro, sino data ya de años anteriores, sobre 
todo desde la 5.? Asamblea (Nairobi 1975), en la cual se dio apoyo 
expreso a las luchas por la liberación espiritual, cultural y política 
en Africa y América Latina; ya desde su primera Asamblea el CMI 
tomó posición clara en asuntos de justicia social, paz y armamentis- 
mo, condenando la producción y el uso de armas nucleares como 
«un crimen contra la humanidad». Según Castro, tres preocupacio- 
nes centrales marcan el trabajo del CMI en el futuro: uso responsa- 
ble de la creación, justicia entre los pueblos, y la paz; es consciente 
de que el Tercer Mundo espera de él no sólo declaraciones sino 
decisiones comunes sobre la justicia, que influyan en la situación de 
estos países pero también en la actitud de los países ricos. 


7.3.2. Relaciones con la Iglesia Católica 


Las relaciones del movimiento ecuménico con Roma han teni- 
do un rápido desarrollo: mientras Pío XII había prohibido a los 
católicos tomar parte en la Asamblea de fundación del CMI en 
Amsterdam, Juan XXIII autorizó que observadores católicos asis- 
tieran a la 3.* Asamblea (Nueva Delhi 1961), y desde 1965 existe la 
participación directa en la Comisión antes mencionada, que se 
reúne cada año. Pablo VI fue el primer Papa que visitó la sede del 
CMI, en Ginebra, en 1969; Juan Pablo II lo hizo a su vez en 1984, 
afirmando en tal ocasión: «El compromiso de la Iglesia católica con 
el movimiento ecuménico es irreversible». 

Los contactos para una cooperación efectiva se iniciaron con la 
Iglesia anglicana, mediante una comisión especial creada luego de la 
visita del Arzobispo de Canterbury Michael Ramsey a Pablo VI en 
marzo de 1966. Le siguió luego el inicio del diálogo teológico con 


$ Cf. Castro, E., Entrevista en: HerKorr 42 (1988) 366-371. 
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la Federación Luterana Mundial en Alemania, en 1967. El diálogo 
con estas dos Iglesias ha culminado en declaraciones conjuntas 
bastante precisas, que permiten una estrecha cooperación. Pero las 
relaciones no se han limitado a estas Iglesias sino que se han 
extendido a otras que tienen un concepto de eclesialidad y estructu- 
ras muy diversas, tales como las reformadas, las bautistas y meto- 
distas (las denominaciones más grandes en los Estados Unidos), la 
de los «Discípulos de Cristo», y representantes de diversas Iglesias 
pentecostales *, 

El diálogo con éstas no ha culminado, es cierto, en declaracio- 
nes tan precisas como las formuladas con los anglicanos y los 
luteranos, pero no por eso es menos importante, ya que en él se ha 
demostrado en diversas formas que aun entre Iglesias con diferen- 
cias considerables en estructura, teología y espiritualidad, y que 
además saben muy poco unas de otras, se pueden encontrar puntos 
de contacto para esclarecer los fundamentos comunes y las cuestio- 
nes que las dividen. Es así como se ha llegado a un punto de gran 
importancia para todas las Iglesias: que todas se sienten ya obliga- 
das a reflexionar sobre su eclesialidad propia, sobre los criterios y 
estructuras de su ser eclesial, sobre lo característico de su «testimo- 
nio» cristiano ante el mundo. El tener que definir con exactitud su 
respectiva identidad frente a las demás Iglesias puede tener conse- 
cuencias de mucho peso, aún no previsibles, para las relaciones 
mutuas con miras a un restablecimiento de la unidad. 


7.3.3. El Ministerio Petrino 


La cuestión del ministerio papal, con las prerrogativas que hoy 
tiene para los católicos desde el punto de vista teológico y jurídico, 
continúa siendo el problema más serio a que debe hacer frente el 
movimiento ecuménico, el mayor obastáculo para la unidad de las 
Iglesias, como lo dijo Pablo VI en su visita al CMI. El tema ha sido 
objeto del diálogo de la Iglesia católica ante todo con los anglicanos 
y los luteranos; de parte de éstos, como de los ortodoxos, se da 
cierta aceptación del papado, aunque-con cambios y restricciones 
inaceptables para los católicos («primado de honor», portavoz de la 
Iglesia entera, servicio a la unidad sin prerrogativas dogmáticas ni 
jurídicas). La mayor cercanía se da con la Iglesia anglicana. 

La discusión de fondo se ha llevado a cabo en el diálogo con los 
metodistas, representados por el Consejo Mundial de Iglesias Me- 


Sobre fases de tales diálogos: Ruh, Ulrich, en: HerKorr 41 (1987) 415-418. 
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todistas, fundado en 1881 y al cual están afiliadas unas 60 Iglesias 
con un total de casi 50 millones de miembros. El diálogo, iniciado 
en 1967, comprende ya cuatro fases de cinco años, cada una con su 
temática propia y su respectivo informe. La cuestión del papado se 
trató parcialmente en la tercera fase, terminada con el «Informe de 
Honolulu» en 1981, dentro del tema «El Espíritu Santo y la autori- 
dad de la Iglesia»; pero la discusión más amplia se dio en la cuarta 
fase, con los resultados que una comisión especial presentó en el 
«Informe de Nairobi», en 1986. Se dice en él que sobre la base del 
modelo neotestamentario de la koinonia se puede llegar a un con- 
cepto de la Iglesia y de su unidad aceptable para católicos y medo- 
tistas. La comisión admite una «visión que contiene la meta de la 
plena comunión de fe, de testimonio y de vida sacramental». Tal 
comunión sin embargo debe buscar todavía su forma propia de 
expresión; en todo caso no implica uniformidad *. 

Pese a las diferencias que aún subsisten sobre el tema, se dice en 
el informe que para los metodistas un primado universal puede 
servir muy bien como punto de referencia para la unidad de toda la 
Iglesia y como servicio a tal unidad. No se excluye que, llegado el 
caso de restaurar la unidad, obispos católicos y metodistas pudie- 
ran hacer parte de un mismo colegio episcopal y que la Iglesia 
unida «reconociera en el Obispo de Roma cierta forma de dirección 
efectiva y de primado» (Nr. 62). En todo caso los metodistas tienen 
reservas contra la infalibilidad papal, sobre todo en cuanto el 
concepto católico de ésta parece implicar un acceso a la verdad que 
supera las capacidades de un hombre mortal (Nr. 72). La Asamblea 
del Consejo de Iglesias Metodistas aprobó en Nairobi esta toma de 
posición y abogó por que las conversaciones continúen. 


Así, el ministerio petrino no sólo tiene en el diálogo ecuménico 
un papel clave, sino representa además dos aspectos que conviene 
distinguir: un aspecto «cuantitativo», de las funciones concretas y 
el modo de ejercerlas, y un aspecto «cualitativo», que es el recono- 
cimiento mismo de tal ministerio como elemento esencial de la 
Iglesia, que para los católicos es querido por su mismo fundador, y 
por tanto irrenunciable. Sobre el primer aspecto se puede «nego- 
ciar» y obtener cambios; sobre el segundo no, pues se trata en 
definitiva de un acto de fe que exige obediencia. El misterio de la 


Iglesia es inseparable de este ministerio ®. 


88 Cf. Ruh, U., Herkorr, art. c. 416. 
® Urs von Balthasar, H., Der antirómische Affekt, Trier 2-1989; Schatz, K., 


Der päpstliche Primat, Würzburg 1989, 
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7.3.4. El ideal de la «unidad visible» 


La unidad de la Iglesia está por encima de toda ponderación. Es 
parte de todos los símbolos y profesiones de fe cristianos, y hoy la 
mayoría de los cristianos considera la desunión como un escándalo 
que resta credibilidad a la evangelización, y las Iglesias participan 
en numerosas iniciativas comunes para «restablecer la unidad». 
Emilio Castro declara en la entrevista citada que «la pasión por la 
unidad de la Iglesia debe ser la norma del CMI», y en cuanto a la 
Iglesia católica el Concilio Vaticano II declara otro tanto ”. Sin 
embargo, pese a todas las iniciativas se reconoce en el mundo 
entero que los avances son mínimos, y se afirma incluso que el 
ecumenismo está estancado o ha retrocedido. 


El poco éxito no se puede atribuir a mala voluntad de ninguna 
de las partes interesadas, sino a que aún no se tiene en claro lo que 
se pretende, y en consecuencia tampoco los métodos para llegar al 
restablecimiento de la unidad. En efecto, ¿qué significa restablecer 
la unidad? ¿Acaso llegar a que todos los cristianos obedezcan las 
órdenes de un solo hombre, concretamente el Papa, al menos en las 
cuestiones esenciales de la fe y la moral? Una ilusión, pues tal 
«unidad» nunca ha existido. Ya en los primeros años de la Iglesia 
fue necesario reunir una especie de concilio en Jerusalén para llegar 
a un convenio en un punto esencial del cristianismo sobre el cual 
Pablo y unos apóstoles estaban en desacuerdo con Pedro y otros 
apóstoles. ¿Significa hacer como si no se hubieran dado la separa- 
ción de la Iglesia oriental en el siglo 11 y la Reforma protestante en 
el siglo 16? Otra ilusión, porque, fuera de que aun antes de estas 
fechas la Iglesia tampoco vivió en completa unidad, estos hechos 
históricos son bajo muchos aspectos irreversibles. Con todo, el 
compromiso ecuménico no sólo no es superfluo, sino que la mayor 
parte de las Iglesias, católicas, protestantes y ortodoxas, lo recono- 
cen como un deber y una necesidad urgentes. Sólo la corriente 
fundamentalista lo rechaza por principio. 


Si se analiza en qué forma se ha tratado de restablecer la unidad, 
se comprueba lo siguiente: durante largo tiempo, el objetivo en el 
catolicismo fue que los protestantes renunciaran a la Reforma y 
regresaran a la Iglesia católica. Luego se trató de llegar a la coope- 
raqción en proyectos de utilidad social, sin mencionar cuestiones 
de doctrina que pudieran estorbar la armonía. Pronto se vio que 


% Decreto Unitatis Redintegratio (UR) del 21 de nov. de 1964. 


esto, siendo un fin excelente, no se podía llamar ecumenismo. Se 
pasó luego a localizar aquellos puntos doctrinales en que las diver- 
sas Iglesias estuviesen de acuerdo, para profundizarlos y basar en 
ellos una acción conjunta. La últimas discusiones giran en torno al 
Bautismo, la Eucaristía y el Ministerio. En esta perspectiva, que ha 
prevalecido hasta ahora, se han logrado importantes avances y los 
teólogos han llegado a varios acuerdos; ha habido aun acercamien- 
to entre las Iglesias y se han cumplido actividades comunes dignas 
de atención. Tal es, por ejemplo, el llamado Documento de Lima, o 
«Declaraciones de Convergencia de la Comisión Fe y Constitución 
sobre Bautismo, Eucaristía y Ministerio», elaborado y aprobado en 
1982 por la Comisión Fe y Constitución del CMI, con participa- 
ción de la Iglesia católica. Sin embargo, ahora se comprueba que las 
bases, aquellos grupos cristianos que más han participado en tales 
iniciativas, están menos interesados en definiciones y conceptos 
que en suprimir fronteras y acabar con contradicciones en las 
cuales se ve o se cree ver la obra de hombres o instituciones, 
apoyada por teólogos y mantenida por las directivas eclesiásticas. 
Las Iglesias quieren sentirse libres para expresar cuáles son sus 
rasgos propios, doctrinales e institucionales, y sobre estas bases 
fundar su trabajo ecuménico en el futuro. 


Omitiendo muchos detalles al respecto, se puede decir que en el 
ecumenismo ha llegado la hora de revisar a fondo el concepto de 
unidad y precisar mejor cuál es la meta a que se quiere llegar. Hasta 
ahora se ha partido de la hipótesis de que las divisiones y nuevas 
formas de Iglesia que han surgido con los siglos son un alejamiento 
del ideal cristiano, y que por tanto es necesario suprimirlas para ser 
fieles a Cristo. Pero al mismo tiempo se comprueba que la diversi- 
dad, lejos de disminuir aumenta, y muchas personas sensatas no 
ven en esto un hecho negativo, desde que se respeten ciertas reglas 
de juego. 

¿No sería necesario cambiar la hipótesis? ¿No sería posible 
empezar a considerar la diversidad como un enriquecimiento y fijar 
en otra forma la meta? Si de lo que se trata en definitiva es de hacer 
sobrevivir el mensaje cristiano y lograr que llegue a todo grupo 
humano, ¿la experiencia no enseña que esto se consigue mejor con 
la variedad o diversidad que con la «unidad»? El ecumenismo 
consistiría entonces no tanto en derribar fronteras, desmontar ten- 
siones, suprimir contradicciones, sino en aprender cómo las Igle- 
sias y los cristianos, a pesar de que entre ellos subsistan diferencias 
tal vez doctrinalmente insuperables, lleguen no sólo a convivir en 
paz, incluso amigablementhe, sino a que se busquen mutuamente, 
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se amen, se sirvan unos a otros y puedan cumplir tareas comunes en 
el mundo buscando honesta y sinceramente la verdad. Esto signifi- 
ca que la meta del ecumenismo no tendría que ser necesariamente la 
«unidad visible» del cristianismo, sino el llegar a un tipo de relacio- 
nes mutuas en el cual todos podamos reconocer, aceptar y celebrar 
nuestra diversidad, tratando de eliminar lo que «objetivamente» 
contradiga al mensaje cristiano. Después de todo, el principio de 
que «no hay ecumenismo auténtico sin conversión interior» (UR 7) 
es admitido por todos. Se completaría así el ideal de la «unidad 
visible» con el de la unidad en la diversidad, o, dicho en términos 
más fuertes, se podría pensar en un «ecumenismo sin unidad». 


Es ésta la tendencia general que parece deducirse de las evalua- 
ciones hechas al Documento de Lima, enviadas al CMI por 170 
Iglesias de todos los continentes, entre ellas una extensa de Ro- 
ma ”. Esto llevaría a que la discusión teológica no se tenga que 
limitar a las cuestiones de Bautismo, Eucaristía y Ministerio, sino 
que pueda y deba extenderse a otros temas como el de la unidad 
misma, el ejercicio del magisterio, la eclesiología, y que del «ecu- 
menismo confesional» se pase a la cooperación ecuménica. Desde 
luego falta aún claridad sobre el método y los criterios que permi- 
tan avanzar por este camino, pero ya sería positivo que la discusión 
parte del hecho real de la diversidad y no de la ilusión de que tal 
diversidad no existiera. En cuanto al método, el de «convergencia», 
usado en el proceso de Lima, podría ser ya una buena orientación, 
aunque deje por ahora muchos interrogantes sin respuesta. En este 
método no se busca llegar a un «consenso», sino se respetan las 
diferencias existentes, aceptándolas de entrada en pie de igualdad 
con la propia posición, dispuestos a prender de ellas y a crecer en la 
comprensión tanto de sí mismo como de los demás. En la evalua- 
ción del documento de Lima se reconoce un avance en el proceso 
ecuménico, pero no en el sentido de que todos nos parezcamos 
cada vez más unos a otros, sino de que la diversidad y las diferen- 
cias de las Iglesias y tradiciones encuentran mayor expresión den- 
tro del contexto de conjunto, y de que ellas se declaran dispuestas a 
un testimonio común y a la cooperáción desde su propia posicióm. 


2% Al respecto: Le Contre, M., Ökumene ohne Einheit, en: Der Überblick, 24 
(Sept.1988) 3-6; Witzel, J.H. en: Grotjahn-Gutmann, Parabel, Münster 1989, 192- 
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7.3.5. Estado del movimiento ecuménico en América Latina 


En A.L. importa distinguir ante todo el desarrollo del ecume- 
nismo entre los protestantes, del que se ha dado entre éstos y los 
católicos, y viceversa, reconociendo de entrada que en ambos hay 
grandes diferencias por ejemplo entre el Cono Sur (con Brasil) y 
Centroamérica. En el primero es ya un proceso de años, con rasgos 
propios en algunos países; en la segunda no existe casi nada al 
respecto, con excepción, hasta cierto punto, de Costa Rica. Los 
países intermedios se mueven entre las dos situaciones, con predo- 
minio de la segunda. 

Para el ecumenismo entre las Iglesias protestantes del Cono Sur 
y Brasil se puede tomar como modelo a este último país y señalar 
las siguientes características: 


1. Los contactos ecuménicos de las /glesias protestantes entre 
sí obedecen ante todo a la necesidad de defender su tradición 
«común» frente a la preponderancia de la Iglesia católica. Dado que 
por su desarrollo histórico el protestantismo en estos países termi- 
nó por convertirse en su mayoría en aliado de la pequeña burguesía 
y en fuerza legitimadora de su propuesta socio-política «seudocapi- 
talista», el ecumenismo significó un esfuerzo común por sobrevi- 
vir, en una actitud cerrada y hasta cierto punto irracional de defen- 
sa. Esta situación se complicó más aún cuando a raíz del Vaticano 
JI la Iglesia católica comenzó a romper con las élites dominantes y a 
convertirse en adalid de la lucha por la justicia, los derechos huma- 
nos y Otras reivindicaciones sociales que antes habían sido en parte 
caballos de batalla y lazo de unión contra la Iglesia católica "2 


Al presente, el ecumenismo entre los protestantes continúa 
siendo tan difícil como sus relaciones con los católicos, y el fuerte 
influjo de las iglesias y grupos fundamentalistas de los EEUU, con 
dinero, propaganda, literatura y recursos técnicos ha reforzado la 
tendencia de la mayoraía hacia un tipo de cristianismo con todas las 
características del fundamentalismo. Las corrientes conservadoras 
radicales se han impuesto, mientras las Iglesias históricas de origen 
norteamericano han desaparecido casi por completo. Entre las 
históricas de origen europeo, que son ya una minoría respetable ” 
y las pocas comunidades autóctonas derivadas de ellas, ha predomi- 


2 CL Dias M., Zwinglio, Pastor de la Iglesia Presbiteriana Unida del Brasil, en: 


REB 44 (1984) 534-543. 
® Tal es p.e. la Iglesia Evangélica de Confesión Luterana del Brasil, bajo la guía 


del Pastor Gottfried Brakemeter. 
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nado en cambio una actitud de apertura ecuménica y de compromi- 
so social. Entre ellas y el catolicismo, el diálogo y la cooperación 
ecuménicos se pueden calificar de intensos. 


2. Un segundo sector del protestantismo que merece la aten- 
ción por su espíritu ecuménico y su disposición a la cooperación, 
así entre sus diversas Iglesias como con la Iglesia católica, son 
aquellas comunidades, sobre todo pentecostales, que por influjo 
del contacto prolongado con la realidad latinoamericana han aban- 
donado su posición fundamentalista original y entienden su testi- 
monio como exigencia a vivir en solidaridad con los ciudadanos 
que sufren opresión, pobreza y marginación, y se suman a la lucha 
(a veces incluso armada) contra las estructuras de opresión y sus 
dirigentes ”. Estas Iglesias, que se han multiplicado sobre todo en 
Centroamérica, viven una situación difícil, porque de una parte son 
hostilizadas por los grupos y organizaciones protestantes funda- 
mentalistas, más fuertes y numerosos, y de otra son incomprendi- 
das por los católicos. Con ellas se dan ya casos de excelente 
cooperación, sobre todo a través de las CEBs ”. 


En la Iglesia católica, se afirma que el interés por el ecumenismo 
ha crecido después del Vaticano II, con frutos positivos en varios 
sectores de la vida religiosa, y se enumeran algunos grupos ecumé- 
nicamente activos ”. A nivel de las directivas, como el CELAM y 
algunas conferencias episcopales, se asume claramente el compro- 
miso ecuménico expresado por el Decreto Conciliar Unitatis Re- 
dintegratio, y se han creado secciones o comisiones para promover- 
lo a nivel continental o nacional, incluyendo las relaciones con el 
judaísmo. 

En general se puede decir que en el terreno doctrinal no hay 
gran diferencia con lo descrito antes a nivel mundial, aunque con 
mucha menos o casi ninguna participación en la discusión. En la 
vida práctica, en cambio, hay una actividad más intensa: estudios 
bíblicos conjuntos más frecuentes, participación en actos religiosos 
y cooperación en iniciativas solidarias de ayuda. En las comunida- 
des, como se dijo antes, hay más interés por decisiones concretas en 


"7 Recuérdese lo dicho en 6.4.1.3. N 

” Donnelly, Mary R. distingue tres variedades de ecumenismo en A.L.: uno de 
intelectuales, protestantes y católicos, centrado en la discusión de algunos temas 
teóricos, otro centrado en la conversión personal y el culto carismático, y otro entre 
las CEBs. Sólo en el tercero se nota avance: NA, Jul 24,1986, 5-6. 

% DP 1107-1113; Ortiz, Eduardo, Tipos de ecumenismo en el catolicismo 
postconciliar, en: Presencia Ecuménica, Caracas, Oct. 7, 1987, 10-15. 
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bien de todos que en declaraciones o formulaciones doctrinales. En 
este terreno las CEBs cumplen un papel decisivo. 


Las dificultades existentes, a las cuales se alude frecuentemente 
en declaraciones episcopales y en relatos pastorales, provienen 
primero de la ignorancia del tema, incluso entre los pastores, 
explicable por la superioridad tradicional de la Iglesia católica. Pero 
el mayor obstáculo es sin duda el predominio creciente de la 
corriente fundamentalista en el protestantismo, que la gente vive a 
diario y de cuyo proselitismo agresivo, tratado cn esta investiga- 
ción, es víctima. A todo esto se añade la ignorancia general en 
materia religiosa, que no permite apreciar diferencias entre una 
propuesta religiosa y otra, sobre todo cuando va acompañada de 
cierta ayuda material momentánea. O bien se aprovechan las venta- 
jas materiales o psicológicas que ofrecen los diversos grupos, no 
importa cuál sea su nombre, o bien se los ignora a todos por igual, 
incluso al catolicismo. La «nueva evangelización» en América Lati- 
na, a la cual invita el Papa con ocasión de los 500 años de la llegada 
del catolicismo a estas tierras, tiene de veras una tarea ingente que 
cumplir, y nadie podría predecir qué cara tendrá en definitiva la 


nueva criatura. 
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